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CUPRINS 


EDITORIAL 


W. DANCA, 
Evanghelizarea şi îndreptarea privirii spre Cristos .............. iii 15 


Editorialul explică geneza numărului treisprezece al revistei „Dialog teologic”, 
care preia lucrările colocviului internațional organizat de Institutul Teologic 
Romano-Catolic din laşi în 8 şi 9 martie 2004. Numărul mare al participanților 
şi diversitatea lor confesională şi profesională — catolici şi ortodocşi, studenti şi 
profesori, laici şi clerici — dar şi calitatea deosebită a conferinţelor şi a discuţiilor 
aplicate la temele prezentate sunt dovada empirică a faptului că, în ciuda pronos- 
ticurilor şi a statisticilor negative cu privire la soarta creştinismului în postmoder- 
nitate, lumea de azi este dispusă să asculte evanghelia. În cazul acesta, misiunea 
evanghelizatorilor constă în reorientarea privirii şi existenței omului post-comunist, 
post- modernist sau secularizat spre misterul lui Cristos. 


COMUNICĂRI 


A. CARPINSCHI, 
Nevoia de filozofie politică în lumea de astăzi .................. i 19 


Nevoia de filozofie politică s-a încadrat dintotdeauna în orizontul fiintàrii sociale 
a omului. De altfel, articolul de fata ne şi face o scurtă prezentare a efortului depus 
de om în gestionarea binelui comun, cu precădere în perioada modernă şi contem- 
porană. 

Dorind să analizeze însă în ce măsură filozofia politică de astăzi mai reflectă 
nevoile umane şi realităţile sociale, autorul constată că aceasta a devenit mai 
degrabă speculativă şi reactivă, decât comprehensivă şi prospectivă. În conse- 
cintà, dat fiind faptul că noile deschideri şi perspective ale cunoaşterii politice 
depind în mare măsură de modul cum se raportează diversele tipuri de teorii 
politice la moştenirea modernităţii şi la provocările post-modernitàtii, demersul 
autorului este unul metodologic. Se propune astfel distantarea de scientism, de 
eticism şi de istoricism şi reabilitarea filozofiei practice, strâns legată de con- 
ştiinţa filozofică a deschiderii, a pluralitàtii şi a complementaritàtii şi de exer- 
citiul permanent al reflexivitàtii umane în aspirația spre înțelepciune în gestio- 
narea binelui comun. 


A. GHERGUT, 
Cuvântul sacru şi era consumismului. O abordare psiho-sociologică ........... 31 


O autentică repropunere a mesajului sacru într-o eră a consumismului nu poate 
să facă abstracție de multiplele transformări socio-culturale suferite de omul 
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contemporan. Într-o cheie vădit psiho-sociologică, autorul distinge prezența unui 
anumit dezechilibru între aspiraţiile şi comportamentul omului contemporan, 
stare ce se traduce concret prin apariția unor noi forme de aservire socială şi 
psihică — mecanisme de influențare a credințelor umane —, printr-o goană dispe- 
rată după câştig, ce pune de multe ori sub semnul întrebării valorile moştenite 
de-a lungul generaţiilor şi, nu în ultimul rând, printr-o atitudine de indiferență 
fata de valorile religioase sau printr-o percepere superficială şi emoțională a me- 
sajului evanghelic. Noua evanghelizare trebuie aşadar să identifice şi să ofere un 
nou cadru de referință în perceperea şi înțelegerea divinității, pe care să-l facă 
cunoscut şi trăit potrivit condiţiilor socio-culturale ale societăţii contemporane. 
Doar în acest mod, mintea şi inima multor persoane vor putea fi îndreptate spre 
o credință creştină autentică. 


W. DANCĂ, 
Omul recent şi noua evanghelizare ..........cce ana nee e nee en neeenee e aneee nea aaee 38 


Pornind de la două sintagme — nou şi recent — fata de care spiritul contemporan 
manifestă o oarecare predilecție, studiul dezvoltă discursul misiologic al Bisericii, 
situându-se într-o perspectivă antropologică. Intenţia autorului, după cum el în- 
susi o mărturiseşte, e aceea de a arăta că omul crescut în orizontul rationalitàtii 
moderne, care prin ştiinţă şi tehnică a devenit universal, nu poate şi nu trebuie 
să rămână doar recent, după cum şi evanghelizarea, care-şi propune să-l scoată 
pe omul contemporan din actuala fundătură culturală şi religioasă, nu poate şi 
nu trebuie să rămână doar nouă. 

În definitiv, noua evanghelizare nu e o chestiune ce se rezumă la o metodă sau la 
nişte cuvinte. Această luptă pentru sufletul lumii priveşte însăşi viața omului. 
Este reînnoirea întâlnirii cu omul generaţiilor ce s-a îndepărtat de Cristos şi de 
Biserică; e atât scoaterea acestuia din non-sens, din frustrare, din plictiseală şi 
din disperare, cât şi comunicarea evangheliei, vestea cea bună despre Isus, în 
care Dumnezeu îşi manifestă iubirea sa totală şi adevărată față de fiecare om. 
Recuperat integral, omul se va putea debarasa astfel de vârtejul nihilismului, în 
care totul este relativ, fragmentar şi trecător, şi va putea scoate din uitare lucru- 
rile substanţiale, fie că e vorba aici de mesajul creştin, fie că e vorba de elemen- 
tele constitutive ale ființei umane. 


GH. PETRARU, 
Evanghelizare şi mărturie creştină prin cult ............. iii 63 


Studiul are ca temă funcţia de evanghelizare a cultului liturgic, expresia vie a 
trăirii credinţei creştine. O eventuală disociere a dimensiunii liturgice de acțiunea 
misionară a Bisericii ar face din evanghelizare o acțiune pur umană sau o simplă 
ideologie religioasă. 

Autorul îşi structurează discursul în două parti. Astfel, dacă în prima parte este 
acordată o atenţie deosebită funcţiei evanghelizatoare a limbajului sacru, textul 
sacru, actualizat şi parafrazat în creaţia poetico-liturgică a Bisericii, fiind consi- 
derat ca premisă a relaţiei de comuniune cu Dumnezeu, în cea de-a doua parte, 
autorul are în vedere dimensiunea sacramentală a cultului liturgic, mai ales sfânta 
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Liturghie si sfintele taine, participare în timp, prin harul Duhului Sfant, la reali- 
tatea escatologicà a împărăției lui Dumnezeu. 


V. PETERCA, 
Noţiunea de sărăcie în Biblie si în lumea de astăzi 


Biserica a avut mereu constiinta universalitàtii misiunii sale de predicare a evan- 
gheliei lui Cristos, de vestire a împărăției lui Dumnezeu tuturor oamenilor de 
bunăvoință, indiferent de statutul lor social sau de bunăstarea lor materială. Data 
fiind problematica socială ce macină viața omului contemporan, autorul îşi pro- 
pune să surprindă impactul şi finalitàtile pe care trebuie sà le aibă noua evan- 
ghelizare asupra categoriilor defavorizate ale societăţii, în special asupra celor 
săraci şi nevoiaşi. 

In primă instanţă, studiul se concentrează asupra dezvoltării conceptului biblic 
de sărăcie. Urmând desfăşurarea istoriei mântuirii, autorul prezintă mai întâi 
sărăcia materială, mai ales în perioada Vechiului Testament, în care, de multe ori, 
revendicările profeților au fost adevărate proteste sociale (Am 8,4-6; Mih 3,2-7; 
Is 3,13-15). Ulterior, accentul expunerii se deplasează asupra dimensiunii spiri- 
tuale a sărăciei, mai ales în perioada Noului Testament, autorul analizând mai 
îndeaproape Predica de pe munte (Mt 5,3) şi parabola bogatului nesăbuit (Le 12, 
16-21). Sărăcia devine dispoziţia fundamentală cerută tuturor acelora ca doresc 
să intre în împărăţia cerurilor. 

În cea de-a doua parte a articolului, autorul urmăreşte conceptul de sărăcie în în- 
vatatura recentă a Bisericii, mai ales în exortatia apostolică Ecclesia în Europa a 
papei loan Paul al II-lea şi în documentul emis de Conferinţa Episcopală din SE 
Europei, intitulat: Sărăcia: o provocare pentru Biserică. Astfel, a-i primi şi a-i sluji 
pe cei săraci înseamnă a-l primi şi a-l sluji pe Cristos însuşi, înseamnă a vesti evan- 
ghelia speranţei, aducând mărturie că toți sunt iubiţi în mod egal de Dumnezeu. 


E. FERENT, 
Noua evanghelizare a Bisericii Romano-Catolice de Iasi 
de-a lungul Sinodului Diecezan de la Iaşi (08.12.2001 - 08.12.2004) ............ 93 


Autorul subliniază că, încă de la deschidere, Sinodul Diecezan al Bisericii Ro- 
mano-Catolice de Iasi şi-a propus să asimileze doctrina sacră a Conciliului al II-lea 
din Vatican şi învățătura Sfântului Părinte loan Paul al II-lea, aşa cum a fost 
formulată în cele douăsprezece discursuri pronunțate de Sanctitatea Sa cu ocazia 
vizitei apostolice şi pastorale pe care a efectuat-o în România între 7-9 mai 1999. 
Studiul analizează din punct de vedere dogmatic îndemnul „Duc in altum” şi con- 
stată că, de fapt, moto-ul sinodului coincide cu noua evanghelizare a Bisericii 
locale de Iaşi, lucrare cerută şi de papa în documentele amintite. Potrivit auto- 
rului, evanghelizarea înseamnă proclamarea că Isus Cristos este Fiul lui Dum- 
nezeu şi Mântuitorul omului, care să ducă la îmbogățirea omului în Cristos. 

După ce analizează misiunea de evanghelizare în patru paragrafe — contextul 
eclezial local al noii evanghelizări; cine este Biserica locală de Iaşi; Biserica locală 
evanghelizată şi evanghelizatoare; Maria, Steaua mistică a evanghelizării —, au- 
torul formulează o concluzie în care afirmă că, în anii sinodului, Biserica locală 
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de Iasi a devenit mai conştientă de faptul cà dăruirea de sine a lui Cristos prin 
cuvânt şi în Euharistie face în mod real Biserica. Răspunsul la această dăruire 
de sine a Fiului lui Dumnezeu este recunoştinţa fata de Biserica locală, căci, prin 
sacramentele inițierii administrate de această Biserică, numeroşi oameni ce au 
trăit pe meleagurile moldoveneşti au fost introduşi în tainele mântuirii şi trans- 
formati în misionari într-o lume mereu tânără. 


Dialoguri, comentarii, întrebări (T) men nene ne nenea ne a nenaaea 116 


Masă rotundă (I): A. BULAI, V. PETERCA, GH. POPA, L. FARCAS 
Cum să vestim Evanghelia la un popor creştin 


măcinat de fenomenul emigrației, sărăciei şi corupției? .............. iii 130 
V. POSSENTI, 
Cambiare la natura umana? Biotecnologie e questione antropologica ........ 154 


Articolul analizează teza potrivit căreia, tehnologiile moderne de îmbunătăţire 
a vieţii fizice postulează o cunoaştere adecvată a ființei umane şi a necesităților 
ei primordiale. După cum se poate constata din cele întâmplate recent în acest 
domeniu, acest element greu de pătruns a devenit mai problematic. 

În consecinţă, autorul doreşte să aprofundeze semnificația conceptului de natură 
umană, prezentând diferite modalități de înțelegere ale conceptului în discuţie, 
dar nu din punct de vedere religios, ci filozofic sau laic. In acest sens, referința la 
J. Habermas şi F Fukuyama pare inevitabilă. Astfel, cu ajutorul lui Habermas se 
urmăreşte identificarea naturii umane în viitor, cercetarea având un pronunțat 
caracter etic; cu ajutorul lui Fukuyama se încearcă o refacere a conceptului de 
natură umană într-o cheie ce poate fi numită „neo-aristotelică”. 

Autorul este de părere că natura umană nu poate fi schimbată, chiar dacă, prin 
aplicarea tehnologiilor moderne în domeniul vieţii, se pot modifica multe elemente 
,accidentale” din ființa umană sau pot fi influențate relaţiile umane şi sociale: 
persoana umană nu poate fi modificată niciodată în structura ei de bază. Fiind o 
natură umană individualizată într-o entitate singulară, persoana este garanția 
unității omului. Articolul conţine câteva justificări ale acestei teze, deoarece anali- 
zează pe scurt conceptele de boală şi de terapie şi se întârzie ceva mai mult asupra 
riscurilor pe care le prezintă înțelegerea reductionistà a conținutului unei realități. 
In final autorul arată cât de importantă este înțelegerea corectă a conceptului de 
natură umană în domenii precum antropologia filozofică, bio-etica, ştiinţele poli- 
tice, morale, educaționale. 


F. PAJER, 
L’educazione cristiana e il nuovo umanesimo .......ceee eee eee ea a anna nnnnaneeeee 177 


Autorul porneşte de la observaţia că civilizația occidentală cunoaşte o progresivă 
diminuare a valorilor etice şi valorice, simbolice şi religioase pentru că este de- 
parte de om şi de nevoile lui reale. 

În prima parte, autorul prezintă diferite perspective umaniste din secolul al XX-lea 
şi evidenţiază caracterul lor partial şi, uneori, contradictoriu. Acest caracter este 
moştenit şi de umanismul post-modern, care reprezintă o adevărată provocare 
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pentru educatia de tip crestin. Provocarea post-modernitatii comportà mai multe 
elemente: prezența împreună a mai multor viziuni despre lume; pierderea semni- 
ficatiei unui anumit model de antropologie şi educaţie creştină; unitatea persoanei 
este amenințată de un bogat evantai de rupturi structurale şi culturale (ruptura 
dintre progres şi valorile spiritului, distincția radicală uneori între sfera publică 
şi cea privată), lipsa de consistență culturală a faptului creştin. 

In partea a doua, articolul pune în lumină condiţiile necesare pentru a putea ràs- 
punde la provocarea formării omului în post-modernitate. lată câteva dintre ele: 
asumarea criteriului complexității, identificarea unei strategii a „creşterii în înte- 
lepciune”, un răspuns la imperativul etic al responsabilitàtii personale. 

În final, autorul preia îndemnul Sfântului Părinte Ioan Paul al II-lea din enciclica 
Fides et ratio (nr. 107) şi pledează pentru o privire în adâncurile ființei umane, 
acolo unde se formulează dorința de adevăr şi de sens. 


W. MULLER, 
Provocările evanghelizării în Asia: cazul Chinei .............. ii 188 


Evanghelizarea Asiei e privită de autor ca o provocare între misiunea solemnă 
încredințată de Isus ucenicilor săi, investirea de energii enorme în realizarea 
acestei misiuni şi rezultatul prezenţei Bisericii pe continentul asiatic. 

După expunerea principalelor momente istorice ale evanghelizării Asiei, în ge- 
neral, şi a Chinei, în special (evanghelizarea apostolică prin sfântul Bartolomeu 
şi sfântul Toma, caldeeană, franciscană şi iezuită, prin sfântul Francisc Xaveriu 
şi prin Matteo Ricci), şi prezentarea controversei riturilor, autorul face o incursiune 
în problematica actuală a activităţii misionare a Bisericii în China, subliniind atât 
aspectele pozitive ce impulsionează comunitatea pe drumul credinţei creştine 
(biserici şi sanctuare, seminare şi mănăstiri, mijloace de comunicare), cât şi aspec- 
tele istorice dureroase ce marchează viata acestei comunităţi (persecuția ce con- 
tinuă şi în ziua de astăzi, criza de autoritate a Bisericii şi divizarea acesteia în 
interpretarea jurisdicției petrine, relaţiile diplomatice încordate cu Sfântul Scaun 
etc.). În altă ordine de idei, evanghelizarea nu întâmpină probleme din partea 
altor religii, ci, mai degrabă, dificultăţile sunt generate de materialism, de dorința 
de putere cu orice pret şi de decăderea conştiinţei morale. Astfel, provocarea evan- 
ghelizării din China de astăzi are o strânsă legătură cu situația credinței creştinilor 
din lumea întreagă, fiind o provocare pentru viata de credinţă a întregii Biserici. 


G. NJEN, 
A fi creştin şi ALT africani... page iaia 206 


Relatarea Mons. Njen prezintà intr-un stil atractiv si vivace istoria si situatia 
evanghelizării în Africa. Nu lipsesc din această relatare exponentii de seamă ai 
culturii crestine africane moderne, precum cardinalul Arinze sau pàrintele Jean 
Marc Ela, cum, de altfel, nu lipsesc nici referirile la experiența sa personală. 
Ideea ce transpare din această relatare este aceea că a fi creştin în societatea afri- 
cană de astăzi presupune, înainte de toate, a te recunoaşte ca atare, înseamnă 
să-ți iubeşti spaţiul socio-cultural căruia îi apartii, să-i apreciezi părțile bune şi 
rele, primind moştenirea creştină, salvând-o şi transmitand-o mai departe. 
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G. NJEN, J. MCCANN 
Puncte fierbinti si perspective ale evanghelizàrii Bisericii Catolice 
în Europa, Asia, Africa şi America ............ iii 
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CONTENTS 


LEADING ARTICLE 


DANCA W,, 
Evangelization and the looking toward Christ ..........................\. i 15 


The present editorial explains the genesis of the 13* Theological Dialogue maga- 
zine edition that takes over the international discussion documents organized 
by the Roman-Catholic Theological Institute of Iassy during the March 8" and 9* 
2004. The great number of participants, their confessional and professional diver- 
sity — Catholics and Orthodocs, students and teachers, clerics and lay people — but 
also the special quality of the conferences and discussions applied to the given 
themes are the empirical proof of the fact that, in spite of all bets and negative 
statistics regarding the fate of Christianity in the post-modern period, the world 
of today is willing to listen to the Gospel. In this case, the evangelizers’ mission 
consists in the reorientation of post-communist and post-modernist man’s look 
and existence towards Christ’s mystery. 


STATEMENTS 


CARPINSCHI A., 
The need of political philosophy in the nowadays world .................. 19 


The need of political philosophy has always been integrated within the horizon 
of human's social existence. On the other hand, the present article also wishes to 
make a short presentation of the laid effort in the common welfare administration, 
mostly in the modern and nowadays period. 

Although willing to analyze in what manner the today’s political philosophy still 
reflects the human needs and the social realities, the author observes that it has 
become more speculative and reactive than comprehensive and prospective. In 
consequence, knowing that the new political knowledge’s openings and perspec- 
tives depend mostly on the way that the various types of political theories corre- 
late to the modernity’s legacy and to the post modernity challenges, the author’s 
approach is a methodological one. So there is proposed to outstrip of scientism, 
of ethics and of historicism, but also there is proposed the rehabilitation of prac- 
tical philosophy, very good bounded with the philosophical conscience of the ope- 
ning, of the plurality and complementarity and also with the permanent exercise 
of the human reflexivity in the aspiration toward wisdom in the common welfare 
administration. 
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GHERGUT A., 
The sacred word and the consuming era. 
A psycho-sociological approach ................ ii 31 


An authentic reproposal of the sacred message in the consuming era cannot leave 
aside the multiple socio-cultural’ transformation endured by the nowadays man. 
In a clearly psycho-sociological key the author distinguishes the presence of a cer- 
tain non-balance between the aspiration and the behaviour of the contemporary 
man. This state of being it is translated concrete by the apparition of new forms 
of social and psychic enslavements — devices to influence the human belief -, by 
the desperate chase for earnings, which puts in many times under question the 
values inherited from generation to generation, and last by the attitude of indif- 
ference toward the religious values or by the superficial and emotional perception 
of the Gospel's message. The new evangelization must in this case identify and 
offer a new perspective in the perception and the understanding of divinity, which 
to make it known and lived according to the socio-cultural conditions of the con- 
temporary society. Only in this way the mind and the heart of many people will 
be able to be reoriented towards an authentic Christian faith. 


DANCA W, 
The recent man and the new evangelization ............ ii 38 


Starting from two terms - new and recent —, towards the contemporary spirit 
has a certain predilection, this study enlarges upon the missionary speech of the 
Church, situating itself in this manner in an anthropological perspective. The 
author's intention, as he confesses, is to show that the raised man within the 
modern rationalism’s horizon - horizon that has become universal through science 
and technology - cannot and mustn’t remain only recent. And the evangelization 
also — which propose itself to take the contemporary man out of the nowadays 
cultural and religious dead end - cannot and mustn’t remain only new. 

In the end, the new evangelization it is not only a manner resumed to a simple 
method or some words. This fight for the world’s soul regards the man’s life itself. 
It is the renewal of the meeting with the generations’ man that has fallen away 
from Christ and from the Church. It is this man’s taking out from non-sense, from 
frustration, from boredom and from despair. It is also the Gospel's announcing, 
the good news about Jesus Christ in whom God shows it’s total and true love 
towards every man. Fully recovered, the man could take himself out of nihilism’s 
whirlpool, in which everything is relative, evanescent and fragmentary, and will 
be able to draw back from its memory the substantial things, whether it is about 
the Christian message or the fundamental elements of the human being. 


PETRARU GH., 
Evangelization and Christian testimony through cult ................. i 63 


This study is regarding the evangelization function of the liturgical cult, which 
is the live expression of true Christian faith living. An eventual separation of the 
liturgical dimension from the Church’s missionary action would make from the 
evangelization a pure human action or a simple religious ideology. 
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The author structures his speech in two parts. In the first part, a special atten- 
tion it is given to the evangelization function of the sacred language, the sacred 
text — brought up to date and paraphrased in the poetical-liturgical Church’s 
creation, which is considered as the first step in communicating with God. In the 
second part, the author is referring to the sacramental dimension of the liturgical 
cult, especially to the Holy mess and to the Eucharist, a participation in time, 
through the Holy Ghost's graces, to the eschatological reality of god’s kingdom. 


PETERCĂ V, 
The poverty notion in the Bible and in the world of today ........................... 75 


The church has always had the conscience of Christ's Gospel preaching mission’s 
universality, of its duty to announce God's kingdom to all mankind, regardless of 
social status or material wealth. Knowing the social problems that tare apart 
the contemporary man’s life, the author wishes to determine the impact and the 
endings that the new evangelization must have on the society’s lowest parts, 
especially on the poor and needy ones. 

First of all, the study concentrates upon the biblical concept’s development of 
poverty. Following the salvation history, the author presents us the material po- 
verty, especially in the Old Testament period, in which many times the prophets’ 
demands are real social protests (Am 8.4-6; Michae 3.2-7; Is 3.13-15). After this, 
the study’s accent moves upon the poverty’s social dimension, especially in the 
New Testament period. The author analyzes closely the Mountain preach (Matt 
5.3) and the story of the foolish rich man (Luke 12.16-21). The poverty becomes 
in this way the fundamental disposition required to all those who wish to enter 
in God’s kingdom. 

In the second part of the article, the author follows the poverty concept in the 
recent teachings of the Church, especially in pope John Paul the second’s document 
Ecclesia in Europa and in the emitted document of the SE Europe’s Bishops 
Conference Poverty: a challenge for the Church. So, in order to receive and to 
serve the poor ones we must receive and serve Christ itself. This means the duty 
to announce the Gospel of hope bringing proof that all men are loved equally by 
God. 


FERENT E., 
The new evangelization of the Iassy’s Roman-Catholic Church 
during its local Synod (8.10.2001-8.12.2004) ................... ii 93 


The author underlines that, even from its opening, the Iasi’s Roman-Catholic 
Church’s Synod has proposed itself to assimilate the sacred doctrine of the Second 
Vatican Council and the teaching of the Pope’s John Paul the second, just as it 
has been formulated in the twelve speeches pronounced by his Sanctity with the 
occasion of the apostolically and pastoral visit that he made in Romania during 
the May 7° -9* 1999. This study analyzes from the dogmatic point of view the 
stimulus Duc in altum and records that the synod’s motto coincides with the new 
evangelization of the Iassy’s local Church. This work has been requested by the 
Pope in the mentioned documents. According to the author, the evangelization 
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means the proclamation that Jesus Christ is the Son of God and human's Re- 
deemer, proclamation that wishes to lead to the enrichment of man in Christ. 
After he analyzes the evangelization mission in four paragraphs — the local eccle- 
sial context of the new evangelization; who is the local Church of Iassy; the evan- 
gelized and the evangelizator local Church; Mary, the mystic star of the evangeli- 
zation — the author formulates a conclusion in which he states that during the 
synod’s period the local Church has became more conscious of the fact that 
Christ’s self-giving through word and in the Eucharist is really making the Church. 
The answer to this self-giving of God’s Son is the gratitude towards the local 
Church, because through the sacraments of initiation administered by this Church, 
lot of people that lived on the Moldavian land have been introduced into the re- 
deeming mysteries and transformed in missionaries in a forever young world. 
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The Round Table (I): BULAI A., PETERCA A., POPA GH., FARCAS L., 
How to announce the Gospel to a Christian people crumbled 


by the emigration, the poverty and the corruption phenomenon? ............... 130 
POSSENTI V., 

Changing the human nature? 

Biotechnology and the anthropological question .................... i 154 


The present article analyzes the thesis according to which the modern techno- 
logies to improve the physical life postulate an adequate knowledge of the human 
being and its primordial necessities. After the latest events that occurred in this 
domain this hard penetrating element has become more problematic. 

In consequence, the author wishes to look into the significance of the human 
nature concept, presenting from the philosophical and not from the theological 
point of view different ways of understanding the concept under discussion. In 
this case, the reference to Habermas J. and Fukuyama F seems inevitable. With 
the help of Habermas we can track the future human nature identification, with 
a pronounced ethical character With Fukuyama we can remake the human nature 
concept in a key that can be called neo-aristotelique. 

The authors opinion is that the human nature cannot be changed, even if there 
can be modified lots of accidental elements from the human being when applying 
the modern technologies from the medical domain. Also, neither the human and 
social relations can be influenced: the human person cannot ever be modified in 
its base structure. Because it is an individualized human nature within a singular 
entity the person is guarantee of man’s unity. The present article contains some 
justifications for the thesis above, shortly analyzing the disease and therapy con- 
cepts and analyzing a little more the risks that the reduction understanding of 
a reality's content can have. 

In the end the author shows how important it is the correct understanding of the 
human nature concept in domains such as philosophical anthropology, bio-ethics, 
and also political, moral and educational sciences. 
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PAJER F, 
The Christian education and the new humanism ........iiee 177 


The author observes that occidental civilization knows a progressive diminution 
of ethical, religious and symbolical values because it is far away from man and his 
real needs. 

In the first part, the author presents different humanism perspectives from the 
20* century and points out their partial and sometimes contradictory character. 
This character is inherited by the post-modern humanism, which represents a 
true challenge for the Christian education. The post-modernity’s challenge pre- 
sents more elements: the gathered presence of some visions about the world; the 
significance loss of a certain type of anthropology and Christian education; the 
person’s unity which is threatened by a vast set of structural and cultural ruptures 
(the rupture between progress and the spiritual values, the radical distinction 
between the public and the private sphere); the lack of Christian acts cultural 
consistency. 

In the second part, the author makes evident the necessary conditions to answer 
man’s moulding challenge in the post- modern period. Here are a few examples 
of these conditions: the complexity’s criteria assumption, the wisdom growth 
strategy identification and the answer to the ethical imperative of personal res- 
ponsability. In the end, the author takes over the pope’s John Paul the second’s 
stimulus from the Fides et Ratio encyclical (no. 107) and pleads for a better look 
deep down in the human being inmost parts, where it is forming the wish for truth 
and ration. 


MULLER W, 
The evangelization challenges in Asia: the China’s situation ...................... 188 


The Asia’s evangelization is regarded by the author as a challenge for the solemn 
mission given by Jesus Christ to his apostles. The author also underlines the enor- 
mous energies invested in this mission’s realization and the Church’s presence 
result on the Asian continent. 

The main historical moments of Asia’s evangelization and China’s especially: the 
apostolic evangelization through saint Bartholomew and saint Thomas, the Fran- 
ciscan and Jesuit evangelization through saint Francis Xavier and through Mat- 
thew Ricci, and the rites controversy are being presented. The author brings out 
the actual problematic of Church’s missionary’s activity in China, underlining 
both the positive aspects that impel the community on the road of Christian faith 
(churches and sanctuaries, seminaries and monasteries, ways of communication) 
and painful historical aspects that mark the life of this community (the on-going 
persecution, the Church’s authority’s crisis and its division in the Peter’s juris- 
diction, the stressed diplomatic relations with the Holy See). The evangelization 
does not encounter difficulties from the other religions part, but contrarily the 
difficulties are generated by the materialism, by the will of power and moral con- 
science decay. So the challenge of today’s China evangelization is tight related 
with the entire world’s Christian faith situation being a provocation for the entire 
Church’s faith life. 
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Monsignor Njen presents in an attractive and a full of life style the history and the 
evangelization situation of Africa. He also tells about the biggest representative 
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Jean Marc Ela and about his personal experience. 
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to which you belong, to appreciate its good and bad parts, receiving the Christian 
legacy, saving it and passing it forward. 
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EDITORIAL 


EVANGHELIZAREA SI ÎNDREPTAREA PRIVIRII 
SPRE CRISTOS 


Wilhelm DANCA 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


Începând cu data de 8 decembrie 2001, creştinii catolici din Moldova au fost 
invitati de către episcopul Petru Gherghel sà participe în mod activ la lucrà- 
rile sinodului diecezan de la Iaşi, programat să se termine în 8 decembrie 
2004, prin rugăciune, reflecţie şi o trăire mai profundă a comuniunii ecleziale. 
Într-adevăr, printr-o scrisoare circulară specială în care prezenta programul 
drumului sinodal aşezat sub moto-ul „Duc in altum!”, Mons. Gherghel se 
adresa tuturor membrilor Bisericii sale invitându-i să treacă „pragul spe- 
rantei” şi să „înainteze în larg” spre zonele adânci ale credinței, pentru ca, 
odată ajunşi în aceste teritorii spirituale profunde, să poată să răspundă îm- 
preună în comisiile sinodale constituite la nivel de parohii la câteva între- 
bari fundamentale: Care sunt valorile trecutului Bisericii Catolice de Iasi? 
Cine sunt şi ce trebuie să fie catolicii din Moldova? Care este situaţia actuală 
a Bisericii lor locale? Ce trebuie făcut pentru ca Biserica să-şi poată îndeplini 
mai bine misiunea în viitor? 

Nu ştim câţi creştini au ajuns în mod efectiv „in altum”, sub acest aspect 
numai Dumnezeu ştie cum stau lucrurile cu adevărat, dar îmbucurător este 
faptul că toate comunităţile parohiale au dat un răspuns la invitaţia epis- 
copului de Iasi. Ba mai mult decât atât, lor li s-a adăugat şi răspunsurile 
altor comunități mai mici sau mai mari, alcătuite din seminaristi, călugări, 
călugărițe, studenţi în teologie şi alții. Desigur, răspunsurile au sosit în rit- 
muri şi intensitati diferite, în funcție de structura, specificul comunităţii şi 
problemele locale. 

În cazul comunității formată din studenții şi profesorii de la Institutul 
Teologic Romano-Catolic din Iasi s-a căutat o formulă care să îmbine deopo- 
trivă cercetarea teologică, mărturia credinţei, reflectia şi rugăciunea. În felul 
acesta, s-a ajuns la organizarea colocviului internațional pe tema „Perspec- 
tivele evanghelizării în lumea de azi”, colocviu ce s-a desfăşurat pe durata a 
doua zile (8-9 martie a.c.) şi a cuprins mai multe comunicări ştiinţifice şi 
dezbateri în cadrul unor mese rotunde. 

Prima zi a fost consacrată evanghelizării în România de azi; vorbitorii au 
încercat să răspundă la întrebări de felul: Cum arată radiografia socială, cultu- 
ralà şi religioasă a omului contemporan din tara noastră? Omul post-comunist 
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are nevoie de evanghelia lui Cristos? Cum poate Biserica sà vesteascà evan- 
ghelia într-o tarà si la o lume marcatà de unele fenomene sociale problema- 
tice, cum ar fi coruptia, sàràcia si emigrarea? Profesori laici de la Universi- 
tatea „Al. I. Cuza” si profesori clerici de la Facultatea de Teologie Ortodoxă 
si de la Institutul Teologic Romano-Catolic din Iasi au formulat diferite ràs- 
punsuri şi ipoteze de lucru. Dacă ținem cont de numărul participanţilor (circa 
trei sute de persoane de confesiune catolică şi ortodoxă) şi de atmosfera pă- 
trunsă de aşteptarea activă a celor prezenți la lucrări, se poate spune că obiec- 
tivele fixate de organizatori pentru prima zi au fost atinse. 

A doua zi a fost dedicată evanghelizàrii în alte parti ale lumii: Europa Occi- 
dentală, Asia, Africa, America de Nord. De data aceasta, vorbitorii au fost 
doi profesori laici din Italia, un părinte misionar din Germania care a lucrat 
patruzeci şi doi de ani în China, un preot african originar din Camerun care 
lucrează în Vatican şi un alt preot călugăr iezuit din Statele Unite ale Americii 
care se ocupă de ajutorarea Bisericilor catolice din Europa de Est. Calitatea 
deosebită a conferințelor şi discuţiile aplicate care au urmat după prezentarea 
lor — la una dintre ele a fost prezent şi Mons. Petru Gherghel care tocmai 
se întorcea în tara dintr-o vizită pastorală la misiunea preoţilor români din 
Kenya — au fost integrate de o masă rotundă la care s-au dezbătut câteva puncte 
calde ale evanghelizării în cele cinci continente de pe globul pământesc şi 
seara târziu s-a vizionat un film despre situația Bisericii de pe continentul 
african. 

În paginile care urmează se poate vedea mai bine ce motivații au stat la baza 
acestei inițiative ştiinţifice şi pastorale, care a fost spiritul sau atmosfera din 
acele zile intense de reflecţie şi dialog teologic, deoarece ele redau textul con- 
ferintelor prezentate şi o parte din discuţiile ce au avut loc în cadrul meselor 
rotunde. Cu gândul de a vă convinge să parcurgeti conținutul lucrărilor publi- 
cate şi semnate de profesori renumiţi din tara (E. Ferent, Gh. Petraru, A. 
Carpinschi, A. Ghergut) şi din străinătate (F Pajer, V. Possenti, W. Miller), 
acum vă prezint pe scurt câteva din concluziile împărtăşite de participanţii 
la colocviu. 

Stând de vorbă cu un student catolic, îmi spunea că a rămas impresionat 
de un fapt, şi anume cà mai multi vorbitori au afirmat că astăzi misiunea fun- 
damentală a Bisericii ar consta într-un efort de reorientare a privirii omului, 
de îndreptare a conştiinţei şi existenței sale spre misterul lui Cristos. Refe- 
rindu-se la situația concretă de la noi, studentul retinea şi acest aspect, că 
misiunea Bisericii de a evangheliza omul post-comunist, post-modernist sau 
secularizat se naşte din credința în Isus Cristos, de aceea este necesară o for- 
mare sau o educare spirituală temeinică a actualilor şi viitorilor vestitori ai 
evangheliei, altfel doar „ne aflăm în treabă” şi, în loc să ajutăm, mai mult 
stricăm lucrarea lui Dumnezeu care îi iubeşte şi vrea să ajungă la toți oa- 
menii. 
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Un student ortodox a dorit sà evidentieze acest aspect teologic, şi anume 
că lucrarea misionară a Bisericii îşi are izvorul ultim în iubirea veşnică a Prea- 
sfintei Treimi: prin natura sa, Biserica peregrină este misionară, fiindcă îşi 
are originea în misiunea Fiului şi în misiunea Duhului Sfânt, după planul 
lui Dumnezeu Tatăl. În acest sens, scopul ultim al evanghelizării este de a-i 
face pe oameni să participe la comuniunea care există între Tatăl şi Fiul în 
Duhul lor de iubire. 

O profesoară de religie din Bacău a plecat acasă cu această convingere, 
că Biserica îşi întemeiază obligaţia şi elanul său de evanghelizare în iubirea 
lui Dumnezeu fata de om. Într-adevăr, „Dumnezeu vrea ca toți oamenii să 
se mântuiască şi să ajungă la cunoaşterea adevărului” (1Tim 2,4). Dumnezeu 
vrea mântuirea tuturor prin cunoaşterea adevărului. Salvarea omului este 
în adevăr. Cei care ascultă de îndemnul Duhului adevărului sunt deja pe calea 
mântuirii; dar Biserica, fiindu-i încredințat acest adevăr, trebuie să meargă 
în întâmpinarea dorinţei lor si să li-l ducă. Deoarece crede în planul universal 
de mântuire, Biserica evanghelizează. 

Mai multi studenti catolici mi-au spus că le-a plăcut în mod deosebit această 
afirmație fundamentală, şi anume că protagonistul evanghelizării nu este 
omul, ci Duhul Sfânt. Într-adevăr, Duhul lui Dumnezeu călăuzeşte Biserica 
pe căile misiunii de evanghelizare care, la rândul ei, dezvoltă misiunea lui 
Cristos însuşi, cel ce a fost trimis să ducă vestea cea bună săracilor. Întărită 
de prezența Duhului lui Cristos, Biserica trebuie să meargă pe acelaşi drum 
străbătut de Cristos însuşi, şi anume drumul sărăciei, al ascultării, al slujirii 
şi al jertfirii de sine până la moarte, din care Cristos a ieşit învingător prin 
învierea sa. Precizez aici că o parte dintre aceşti studenţi au de gând să plece 
pentru o perioadă de nouă luni în două feluri de misiuni evanghelizatoare: unii 
pentru a ajuta evanghelizarea „omului sovietic” la el acasă (Chişinău) şi alții 
pentru a vedea şi a sprijini după posibilităţi evanghelizarea unor grupuri de 
oameni care nu au auzit niciodată de Cristos (Kenya). 

Aşadar, lucrarea de evanghelizare este o chestiune de credinţă, de iubire, 
dar şi de privire. Într-adevăr, modul în care este trăită credinţa de comuni- 
tatea ucenicilor lui Isus din zilele noastre influențează direct sau indirect 
relația cu evanghelia, atât a membrilor înşişi cât şi a celor care sunt la prima 
întâlnire cu evanghelia. Din acest punct de vedere, în timpul lucrărilor coloc- 
viului s-a făcut deosebire între; 1) prima evanghelizare la popoarele care nu 
au primit încă evanghelia şi în care Biserica nu este înrădăcinată; 2) evanghe- 
lizarea prelungită în timp, cu scopul de a pătrunde cultura şi tradiția popoa- 
relor la care s-a făcut deja o primă vestire a evangheliei; 3) noua evanghe- 
lizare în regiunile, țările şi popoarele ce au fost cândva evanghelizate şi care 
au nevoie acum de o cultură a evanghelizării permanente. 

De asemenea, şi având în vedere dimensiunea socială şi culturală a evanghe- 
lizării, s-a subliniat deosebirea dintre misiunea Bisericii şi misiunea Statului 
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şi s-a arătat că astăzi, din păcate, faptul de a fi creştin nu mai are conotaţii 
culturale consistente. Idealul post-modernitàtii de a făuri un om recent fără 
rădăcini, nici în cer şi nici pe pământ, şi în curs de realizare în special în 
țările dezvoltate tehnic din Europa şi America de Nord, dar nu numai, ridică 
serioase probleme de ordin social, cultural şi religios. În acest sens, colocviul 
a pledat pentru un dialog mai susținut între Biserică şi elitele culturale, fără 
să neglijeze în acelaşi timp calitatea prezenţei sale în mijlocul categoriilor 
defavorizate din societatea în care se află. 

Fără îndoială, evanghelizarea întâmpină dificultăți şi culege roade dife- 
rite, în funcţie de contextul în care se desfăşoară. De exemplu, în Biserica 
locală de Iasi, conştiinţa că este necesară o nouă evanghelizare înregistrează 
un ritm de creştere: reorganizarea ordinelor religioase interzise în timpul 
comunismului şi sosirea altor congregatii religioase pentru bărbaţi şi pentru 
femei a adus un suflu nou şi o sensibilitate mai mare față de ascultarea, medi- 
tarea şi trăirea cuvântul lui Dumnezeu; Editura Sapientia din laşi a publicat 
recent o traducere în limba română a Noului Testament, cu excelente intro- 
duceri şi materiale informative auxiliare; în multe comunităţi s-au înființat 
grupuri de rugăciune şi de studiu biblic care adâncesc provocările evanghe- 
lizării sub toate aspectele. Dar, totodată, se observă lucruri care dau de gândit 
Bisericii catolice şi ortodoxe: multi creştini au pierdut sensul Botezului sau 
simțul credinței, multumindu-se cu un fel de subcultură creştină pe fondul 
căreia au câştig de cauză noile secte pseudo-religioase de inspirație păgână 
(asiatică, africană etc.); alții alunecă ireversibil pe panta indiferentei reli- 
gioase, fiind striviti de tăvălugul materialismului existențialist şi al secula- 
rizării invadatoare; creşte numărul păgânilor moderni printre noi, iar cres- 
tinii nu reuşesc să devină mai credibili în fata acestora prin felul lor de viata; 
chiar dacă lectura creştină a actualei situații de fapt este destul de bine arti- 
culatà la nivel universal şi local, creştinii obişnuiţi continuă să respire un aer 
închis şi să rămână nevolnici în fata invitatiei Bisericii de a sparge pojghita 
mediului în care trăiesc pentru a face să pătrundă lumina şi adevărul evan- 
gheliei. 

În lumina acestor constatări, Sinodul Diecezan de la Iaşi este o gură de aer 
proaspăt; roadele lui se vor vedea mai târziu. Deocamdată un lucru e sigur: 
a reuşit să tulbure ape liniştite şi să trezească energii adormite. 

Sper ca şi acest număr al revistei „Dialog teologic” să tinteasca în aceeaşi 
direcţie: să primenească apele stătute din interiorul ființelor şi să dea senti- 
mentul că trecerea Duhului Sfânt este iminentă. Dacă întârzie, să încercăm 
să dialogăm unii cu alţii, cine ştie, poate stăm de vorbă chiar cu cel pe care-l 
aşteptăm! 


COMUNICARI 


NEVOIA DE FILOZOFIE POLITICĂ 
IN LUMEA DE ASTAZI 


Anton CARPINSCHI 
Universitatea „Al. I. Cuza” Iaşi 


1. Lumea de astăzi între moştenirea modernă 
şi provocarea postmodernă 


Primatul raţiunii, emanciparea cunoaşterii ştiinţifice, laicizarea educa- 
tiei, separarea sferei private de cea publică, etica autonomiei individuale, 
estetica expresivitàtii subiective sunt câteva dintre direcțiile prin care moder- 
nitatea s-a contrapus normelor societăţilor tradiționale. Punând omul în 
centrul viziunii sale despre lume, situând libertatea individului ca principiu 
al noii epoci, modernitatea occidentală a interpretat, prin raționalismul car- 
teziano-iluminist continental, dar şi prin empirismul şi reformismul prag- 
matic specifice modelului cultural britanic, ceea ce provenea din epoci mai 
îndepărtate: ritualurile primitive, mitologia Antichității sau teologia Evului 
Mediu. Bazat pe termeni precum „adevăr”, ,,rationalitate”, „contract”, lege”, 
,obligatie”, „drept” etc., vocabularul raționalismului iluminist a construit 
filozofia politică modernă şi fundamentele democraţiei liberale. „Cărămizile” 
acestei construcţii au fost o serie de concepţii şi teorii, printre care: realismul 
politic al lui Machiavelli şi Hobbes; libertatea şi toleranța politică la Spinoza; 
teoria fondatoare liberală a lui Locke despre muncă, proprietate şi libertate; 
concepția rationalistà a lui Montesquieu despre „spiritul legilor” şi separarea 
puterilor în stat; apologia contractului social şi a statului constituțional la 
„părinţii fondatori” ai Statelor Unite ale Americii; voința generală şi suve- 
ranitatea poporului la Rousseau; credința fondată empiric a lui David Hume 
şi Adam Smith în convertirea socială a interacțiunii indivizilor ce îşi urmăresc 
propriile interese; principiul universal al dreptului în numele raţiunii univer- 
sale la „metafizicianul liberal” Immanuel Kant; dreptul libertăţii transformat 
în principiu al lumii moderne şi moment al constituției politice de către Hegel; 
teoretizarea de către Tocqueville a relației dintre democraţie şi liberalism; 
concepția lui John Stuart Mill privind maximizarea libertăţii individuale şi 
a tolerantei până la limita în care acestea devin periculoase pentru ceilalți 
membri ai comunității. Aceste achiziţii ale filozofiei politice moderne au servit 
ideea eliminării arbitrariului puterii absolute şi au condus la impunerea civili- 
zatiei burgheze pe baza raționalismului contractualist, a moralitàti indivi- 
dualiste şi a unui normativism cu vocaţie universală. Ca reacţie, pe lângă 
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anti-modernitatea conservatoare a cercurilor monarho-absolutiste si feu- 
dalo-nobiliare, s-a manifestat si modernitatea politicà anticapitalistà, în spe- 
cial, sub forma socialismului revolutionar marxist, care a urmàrit emanci- 
parea proletariatului industrial şi transformarea acestuia într-o clasă socială 
condusă de un partid de tip nou, de masă, ce-şi propunea răsturnarea bur- 
gheziei de la putere şi instaurarea „dictaturii proletariatului”. 

În ultimele decenii, însă, spiritul coroziv al post-modernismului a impus 
reexaminarea teoriilor modernităţii politice. Fenomen socio-cultural complex, 
post-modernitatea este o „provocare”, atât pentru teoriile ştiinţifice empi- 
rico-analitice, cât şi pentru teoriile filozofice interpretativ-normative. Viteza 
şi amploarea transformărilor social-politice din epoca post-industrială, noile 
tehnologii, globalizarea mijloacelor de comunicare, creşterea consumului în 
societăţile avansate, preocuparea pentru îmbunătăţirea instituțiilor demo- 
cratice într-un climat multicultural şi tolerant coexistă, pe fondul unor stări 
sfâşiate periodic de crize şi conflicte violente, cu gravele probleme ale sărăciei, 
fanatismului şi fundamentalismului. Într-o lume plină de tensiuni, măcinată 
de contraste şi dezechilibre social-economice şi de confruntarea modelelor 
culturale, teoriile politice au produs, de cele mai multe ori, reacții mai mult 
sau mai putin adecvate şi, destul de rar, prognoze realiste sau proiecte feza- 
bile. Atât în ipostaza ştiinţifică, cât şi în cea filozofică, teoriile politice au fost 
mai mult speculative şi reactive, si mai putin comprehensive şi prospective. 
Modelul reprezentationalist si determinist transpus ca atare din stiintele na- 
turii în cunoasterea politicà, preeminenta pozitivismului, orgoliul rationa- 
lismului şi pretenţia acestuia de a emite numai judecăţi obiective şi soluţii 
infailibile pentru „obiecte” politice considerate previzibile, ambiția fundatio- 
nalismului de a produce certitudinea absolută au îndepărtat cunoaşterea poli- 
tică de natura sa comunitară, modalitatea relativist- contextualistă şi finali- 
tatea terapeutică. Probabil că această situaţie se explică şi prin „moştenirea 
modernă”, a cărei pretenție de obiectivitate, raționalitate universală şi regle- 
mentare a instituţiilor cele mai bune pentru umanitate a devenit din ce în ce 
mai inoperantă într-o lume erodată de contradicții şi o epistemă dominată de 
antifundationalismul, failibilismul, contingenta, diferențierea şi pluralitatea 
spiritualității post-moderne. 

În aceste condiţii, noile deschideri şi perspective ale cunoaşterii politice 
depind, în mare măsură, de modul în care se raportează diversele tipuri de 
teorii politice de factură filozofică sau ştiinţifică — respectiv teoria întemeierii 
ontologice, teoria interpretativ-normativă, sau cea empirico-analitică —, la 


„moştenirea modernităţii” şi la „provocările post-modernitatii”’. Putem 


' Moştenirea modernă este percepută din perspectiva pragmatismului postmodern al lui 
Richard Rorty, de pildă, drept „tradiția din cultura occidentală care se axează pe ideea de 
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aprecia, aşadar, cà teoria politică actuală se află la confluența a două tipuri 
de cunoaştere: (neo) pozitivistă, inspirată de universalismul şi determi- 
nismul raționalismului modern, şi hermeneutică, expresie a interogatiilor, 
redefinirilor şi invențiilor ce frământă spiritualitatea modernităţii târzii. 
În timp ce cunoaşterea pozitivistă şi obiectivantă a servit drept bază de legi- 
timare a sistemelor stabile şi realizării consensului, hermeneutica, înțeleasă 
ca o cercetare a „fenomenului comprehensiunii”, a îndreptat cunoaşterea 
spre înțelegerea pluralitàtii, interpretarea diferenței şi punerea la îndoială 
a „metapovestirilor” care au legitimat sistemul de gândire şi acţiune al mo- 
dernitatii’. Fie cà a fost vorba despre cultivarea raţiunii şi libertăţii, emani- 
ciparea proletariatului, întărirea spiritului naţional, creşterea capitalurilor 
prin economia de piață, sau despre dialectica ideii atotstăpânitoare, spiri- 
tualitatea post-modernă a decretat eşecul metafizicii tradiționale şi al „marilor 
povestiri de legitimare”. Dacă „filozofia pozitivistă a eficienței” s-a bazat pe 
ipoteza determinismului, previzibilitatea evoluţiei sistemelor relativ închise 
şi stabile, ale căror intrări şi ieşiri se aflau într-o stare de echilibru, dez- 
voltarea post-modernă a cunoaşterii se confruntă, în schimb, cu o situație 
politică şi epistemologică diferită, caracterizată prin: imposibilitatea tra- 
tării istoriei ca un curs unitar, absența reperelor de certitudine, efemeritatea 
fenomenelor şi stărilor, criza de identitate şi identificare, imprevizibilitatea 
acțiunilor şi inovatiilor etc. Această situație nouă, de contestare a functio- 
nalitàtii predeterminate a sistemelor si a ordinii universale a raţiunii, a favo- 
rizat tranziţia de la gândirea „tare” fundationalistà spre gândirea „slabă” 
hermeneutică. 

În acest context epistemologic inspirat de spiritul post-modern, modelarea 
unor fenomene, precum criza agriculturii şi depopularea satelor, criza ur- 
bana şi delincventa juvenilă, creşterea economică şi poluarea mediului, co- 
lapsul financiar şi instabilitatea politică ş.a., doar prin metodele analitice 
ale logicii disjunctive înseamnă abordarea unor fenomene complexe, indecom- 
pozabile, paradoxale, cu un pronunțat caracter ideologic, prin mijloace cognitive 


căutare a adevarului..., de încercare de a găsi un sens al existenţei prin îndepărtarea de soli- 
daritate spre obiectivitate. Tema centrală a acestei tradiții este ideea de adevăr ce trebuie 
urmărit ca scop în sine, şi nu pentru că e util vreunei persoane ori comunității sale reale sau 
imaginare... Noi suntem moştenitorii acestei tradiţii obiectiviste, centrată pe presupozitia că 
trebuie să ieşim în afara comunităţii noastre suficient de mult timp pentru a o examina în 
lumina a ceva care o transcede” (R. RORTY, Obiectivitate, relativism şi adevăr. Eseuri filo- 
zofice, I, Univers, Bucuresti 2000, 75-76). Ideea de a găsi un sens al vieţii prin căutarea adevă- 
rului si obiectivitàtii, şi nu prin raportarea solidară la comunitate, ideea de adevăr ce trebuie 
urmărit ca scop în sine, şi nu pentru că e util vreunei persoane ori comunităţi, se datorează 
aspiratiei intelectualiste spre universal, originară în filozofia clasică greacă şi antrenată în 
idealismul obiectiv hegelian. 

? Cf. J.F. LYOTARD, Condiţia postmodernă. Raport asupra cunoaşterii, Babel, Bucuresti 1993. 
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analitice aplicabile fenomenelor complicate, compozabile si non-ideologice. 
Acest transfer cognitiv ar însemna, în fond, un reductionism naturalist. Mo- 
delarea complexitàtii social- politice nu se poate realiza prin instrumentele 
logicii clasice. Spre deosebire de stilul modern al modelării fenomenelor meca- 
nice, fizico-chimice prin metoda analitică şi logica disjunctiei (deoarece feno- 
menele naturale şi rezultatele cercetării acestora trebuie separate de inter- 
ventia cercetătorului), modelarea sistemică a complexităţii socio-umane face 
apel la modalitățile epistemologice constructiviste şi logica conjunctiei, o 
logică a conjunctiilor inseparabile: subiect-obiect; observator-fenomen; pro- 
ducator-produs; ordine- dezordine-organizare etc. Bazată pe cele trei prin- 
cipii ale logicii clasice (principiul identităţii: A este A; principiul non-contra- 
dictiei: B nu poate fi, în acelaşi timp, A si non A; principiul tertului exclus: 
B poate fi A sau non A), logica disjunctivă este una a identității incontesta- 
bile, a separabilitàtii clarificatoare, a refuzului contradictiei şi paradoxului. 
Metoda analitică avea nevoie de o logică disjunctivă, deoarece rezultatele 
decupajului trebuiau definitiv distinse şi separate, lipsite de orice ambigui- 
tate şi paradox. Aceasta însemna că, în orizontul epistemologiei clasice şi a 
celei moderne, un operator trebuie să fie complet separat de rezultatul ope- 
ratiei, altfel spus, operatorul nu trebuie sà se producă pe sine, nu trebuie sà 
fie rezultatul propriei sale operaţii. Este de înțeles, atunci, inadecvarea logicii 
disjunctive în cazul problemelor sociale, indecompozabile prin natura lor. 

In contextul epistemologic al post-modernitàtii, țesătura fenomenelor şi 
proceselor din realitatea socială şi politică poate fi mai bine înțeleasă prin 
noile logici naturale sau non-formale. Acestea sunt logici ale complexităţii 
social-politice, ale inseparabilitàtii agentului, acțiunii şi rezultatelor acesteia; 
ele sunt, totodată, strategii ale ciclurilor auto-organizatoare ale diferitelor 
activităţi sociale. Epistemologia post-modernă induce, aşadar, modelarea sis- 
temică şi comprehensivă, prin care sistemul politic, în calitate de model poli- 
tologic, nu este o analiză descriptivă, o descompunere a complicatului în ele- 
mente simple, ci o manieră analitico-sintetică de interogare a inepuizabilei 
complexitati social-politice. Este vorba, mai degrabă, de o inventariere a pro- 
blemelor decât de o descoperire a soluţiilor, de o problematizare decât de o 
soluționare şi, cu atât mai puţin, de o soluționare definitivă. Conştient de 
limitele ideii de sistem social, dar şi de eficacitatea explicativă şi euristică a 
acesteia, Yves Barel — unul dintre cei mai importanti teoreticieni ai sistemelor 
complexe de la sfârşitul secolului al XX-lea — arăta, într-o manieră specific 
post-modernă, că 


? Cf. A. CARPINSCHI, „Paradigma complexității şi sistemele acțiunii concrete. Coordonate 
epistemologice în analiza sistemică a instituţiilor publice”, in A.-P ILIESCU, ed., Mentalitàti si 
instituţii. Carente de mentalitate şi înapoiere instituţională în România modernă, Ars Docendi, 
Bucuresti 2002, 319-338. 
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ideea de sistem este o problematica în sensul tare sau exact al termenului, adicà 
o anumità manierà de a descoperi probleme care nu ar putea fi altfel observate. 
Ea nu are în ea însăşi forța de a găsi o soluţie la aceste probleme. De altfel, soluția 
nu a fost găsită nici de alte curente de gândire, şi tocmai aceasta permite ideii de 
sistem să păstreze o anumită eficacitate în calitate de catalizator al neliniştii teo- 
retice. Problematica ideii de sistem corespunde, se pare, perioadei pe care o trăim, 
de disolutie a unei anumite logici a ordinii sociale, în condiţiile în care liniamentele 
unei noi logici nu au apărut încă si in care un vid înghite corpul social‘. 


În aceste condiţii, este dificil şi nerealist să vorbim despre existența unei 
teorii generale a politicului ca expresie exclusivă a ştiinţei politice. Putem 
apela, însă, la ideea unităţii în diversitate, idee exprimată prin marea tra- 
ditie a filozofiei înțeleasă ca un permanent exerciţiu al reflexivitàtii umane 
în aspirația spre înțelepciune. Si mai credem că această aspirație spre inte- 
lepciune nu poate fi, în lumea modernităţii târzii, decât una a deschiderii şi 
complementaritàtii, căci unitatea gândirii politice în diversitatea formelor 
sale de manifestare se poate realiza doar prin deschiderea acesteia spre viață 
şi dialog constructiv cu ştiinţa, filozofia, religia, arta. 


2. Filozofia — act personal de trăire rațională prin problematizare 


Filozofia nu este o ştiinţă precum fizica, chimia sau biologia, nu este ex- 
presia „propagării universale a studiilor pozitive” care modelează fenomene 
şi procese din realitate şi, printr-o inlantuire logică de concepte, ipoteze şi 
teorii, oferă explicaţii cât mai apropiate de adevărul obiectiv. Doctrinele 
filozofilor despre natura umană, fundamentele cunoaşterii, ordinea lucru- 
rilor, căutarea dreptăţii, sensul vieţii şi atâtea alte probleme complexe ale 
existenţei se contrazic deseori, nepropunându-şi, de altfel, atragerea susti- 
nerii unanime. Răspunsurile filozofilor nu sunt întotdeauna şi oriunde ade- 
vărate. Ne putem întreba, atunci, care este valoarea filozofiei? Mai merită filo- 
zofia să fie studiată? Filozofia merită să fie studiată, scria Bertrand Russell, 


de dragul întrebărilor înseşi; deoarece aceste întrebări lărgesc concepţia noastră 
asupra a ceea ce este posibil, ne imbogatesc imaginaţia intelectuală şi diminuează 
siguranța dogmatică ce împiedică mintea să speculeze; însă, mai presus de toate, 
deoarece, prin măreţia universului contemplat de filozofie, mintea este înnobilată 
şi devine capabilă de acea uniune cu universul care este binele supreme. 


Innobilatà de pariul cuprinderii raționale a universului şi înțelegerii locului 
omului în lume, filozofia este contemplarea universului fizic şi a lumii umane 


4‘ Y. BAREL, ,,L’idee de systeme dans les sciences sociales”, Esprit 1 (1977) 76. 
5 A. COMTE, Discurs asupra spiritului pozitiv, Editura Ştiinţifică, Bucuresti 1999, 114. 
ê B. RUSSELL, Problemele filozofiei, ALL, Bucuresti 1995, 105. 


24 DIALOG TEOLOGIC 13 (2004) 


prin exersarea ratiunii naturale pe calea întelepciunii. De aceea, ea se con- 
stituie ca o cunoaştere reflexivà şi înglobantà, interpretativă şi critică, ce pre- 
supune o atitudine comprehensivă asupra existenţei şi devenirii lucrurilor. 
Reflectie izvorâtă din contemplare, uimire, curiozitate, îndoială, filozofia este 
un act personal de trăire rațională prin problematizare, având drept scop 
înțelegerea universului şi a rostului omului în lume. Filozofia este, aşadar, 


o activitate argumentativă, o încercare de a-şi da socoteală sieşi, precum şi al- 
tora, cu argumente şi contra-argumente, de presupozitiile fundamentale ale gân- 
dirii noastre, ale existenţei şi acțiunilor noastre. Din acest punct de vedere, dez- 
voltarea filozofică nu mai apare ca o activitate determinată de întâmplare, ci ca 
un dialog inteligibil, în care fiecare poziție poate fi înțeleasă ca răspuns la poziţii, 
întrebări sau obiecţii anterioare. Filozofia... nu-l priveşte doar pe filozoful de spe- 
cialitate, ci pe fiecare dintre noi’. 


Nefiind o ştiinţă bazată pe cunoaşterea pozitivă şi obiectivă a realității, ci 
o reflecţie personală asupra cunoaşterii şi o meditaţie asupra vieții, filozofia 
este, totodată, un permanent exercițiu al reflexivitàtii în căutarea întelep- 
ciunii. Filozofăm, căutăm mereu criterii şi argumente, adevăruri şi sensuri 
din nevoia de a învăța să cunoaştem şi să trăim, înțelegându-ne pe noi şi pe 
ceilalți. Filozofăm din nevoia de a ne distanța de prejudecățile comode şi im- 
presiile superficiale. Problematizăm, cultivăm judecata reflexivă şi critica lu- 
cidă pentru a ne exersa puterea discernământului şi pentru a ne apropia, 
astfel, de o dreaptă măsură a lucrurilor. 


3. Constiinta filozofică: deschidere şi complementaritate 


Într-unul dintre aforismele sale, Lucian Blaga afirma că filozofia este be- 
molul vieţii, pentru că adânceşte tonul acesteia cu un semiton, transpunân- 
du-ne, astfel, într-un registru mai grav. Preluând ideea, am putea parafraza: 
conştiinţa filozofică este, la rându-i, „bemolul filozofiei”, deoarece, în com- 
plexa ei calitate psiho-spirituală, aceasta se manifestă printr-o stare de ma- 
ximă luciditate în legătură cu atitudinea fata de rostul diverselor demersuri 
ale filozofiei. Constiinta filozofică este, „atunci când ia ființă şi acolo unde se 
împlineşte, un produs de supremă veghe a omului... un «ceva» ce rămâne în 
permanență de făcut, iar câtuşi de putin un «ce» încheiat şi dat o dată pentru 
totdeauna, ca un pretins «canon», ce ar trebui doar sà ia act de sine”. Forma 
a conştiinţei de sine, conştiinţa filozofică este încercarea omului ca ființă ratio- 
nală de a deveni, prin sine (per se), mai înțelept şi comprehensiv. Act personal 
de trăire rațională, conştiinţa filozofică veghează drumul reflexivitatii spre 


7 A. HucH — P UIBCKE, ed., Filozofia în secolul al XX-lea, I, ALL, Bucureşti 2003, 1. 
ê? L. BLAGA, Despre conştiinţa filozofică, Facla, 1974, 172-173. 
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măsură şi acceptarea rezonabilă a diferenţei prin asumarea responsabili- 
tàtii şi a propriilor limite. Contracarând derapajele periculoase, amorale, ale 
„Ştiinţei fără conştiinţă”, pe acelea teziste si manipulatorii ale ideologiei şi 
propagandei, sau ale fundamentalismului, conştiinţa filozofică se manifesta, 
„în lumina naturală a rațiunii”, antrenând capacitatea de discernământ. 

Provocată de griji şi îngrijorări provenite din afara şi dinlăuntrul ei, ființa 
umană se mobilizează, asumându-şi funcția de îngrijire a sufletului prin gân- 
dire. „Căci — spune Socrate — nu fac nimic altceva decât să colind oraşul, incer- 
când mereu sà vă conving, pe tineri şi pe bătrâni, să nu vă îngrijiţi de trup si 
de bani nici mai mult, nici deopotrivă ca de suflet”°. Dobândirea frumuseţii 
lăuntrice şi a prieteniei celor din afară prin cultivarea valentelor sufleteşti, 
dar şi a unei averi pe măsura înțelepciunii şi a cumpătării, iată mesajul „rugă- 
ciunii filozofului” Socrate la finalul dialogului Phaidros". Cum trebuie să 
trăim conform binelui? Aceasta este întrebarea principală pusă de Socrate 
de-a lungul întregii sale activități filozofice. Omul poate şi trebuie să-şi con- 
ducă viata în sensul binelui. Fiecare dintre noi doreşte să ajungă la ceva 
socotit drept bun. Dacă omul vrea binele, atunci de ce atâta rău în lume şi 
de unde provine acesta? Răul, considera Socrate, provine din faptul că omul 
se înşela în privința binelui. Răul provine din ignoranta şi din insuficiența 
capacităţii noastre de discernământ. E oare această incapacitate omenească 
de a discerne, uneori, binele de rău una de nedepăşit? Poate oare realiza 
omul — s-au întrebat generaţii — transformarea sa lăuntrică spre adevăratul 
bine pe calea filozofiei? Poate omul câştiga liniştea sufletească şi acceptarea 
propriilor limite doar pe calea reflectiei filozofice? 

Încercând un răspuns în orizontul conştiinţei filozofice, aş spune că există 
filozofii mai optimiste şi mai pesimiste, mai angajate şi mai rezervate. Există, 
de asemenea, şi alte căi de cunoaştere şi raportare la lume: cunoaşterea obiec- 
tivă a realității prin achiziții ştiinţifice, cunoaşterea subiectivă prin creaţie 
artistică şi experiența estetică, cunoaşterea prin credință, revelaţie şi rapor- 
tarea ființei umane la perfecțiunea divină. Prin ştiinţă, cunoaştem cauzele 
şi efectele în lumina rațiunii şi, pe baza acestora, proiectăm şi construim 
tehnologiile ce ne asigură confortul şi binele material. Prin artă, trăim expe- 
riente estetice şi stări sufleteşti ce ne ajută la înțelegerea propriei noastre 
fiinţe şi a semenilor noştri. Prin cunoaştere şi trăire „în lumina supranaturală 


° PLATON, „Apărarea lui Socrate”, 30b, în Opere, I, Editura Ştiinţifică şi Enciclopedică, 
Bucureşti 1974. 

1 „Socrate: Iubite Pan, şi voi, zeități de aici, câte sunteţi, faceţi să dobândesc frumuseţea 
lăuntrică. Iar dinafara mea să fie toate prietene celor din mine. Fie, apoi, să-l socotesc pe 
înţelept bogat. Şi să am parte de o avere nici mai mare, nici mai mică decât aceea pe care 
numai omul cumpătat poate şi să o poarte, şi să o mâne”, PLATON, Phaidros, 279c, Humanitas, 
Bucureşti 1993. 
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a credintei”, ne raportàm, ca fiinte limitate, la referentialul divin, càci, spune 
Toma de Aquino: „A fost necesar pentru om, spre salvarea sa, să-i fie desco- 
perite, prin revelatie divinà, cele ce transcend ratiunii umane... A fost necesar, 
deci, ca, pe lângă disciplinele filozofice care sunt cercetate prin rațiune, sà 
primească doctrina sfântă prin revelaţie”", căci „nimic nu opreşte ca aceleaşi 
lucruri, despre care disciplinele filozofice tratează în măsura în care sunt cog- 
noscibile prin lumina rațiunii naturale, altă ştiinţă să le trateze după felul 
cum sunt cunoscute prin lumina revelatiei divine”. Nici neutralitatea imper- 
sonală a ştiinţei în căutarea adevărului obiectiv, nici sensibilitatea trăirii 
estetice prin actul artistic şi nici credința religioasă şi revelaţia persoanei ab- 
solute a lui Dumnezeu nu pot exclude, însă, conştiinţa filozofică a omului ca 
om, interogatiile şi problematizările acestuia asupra condiţiei intelectuale 
şi morale a filozofului, a meritelor şi limitelor reflectiei filozofice. Respin- 
gând orgoliile scientismului, platitudinea lozincardă a propagandei şi ambi- 
tiile fanatismului, conştiinţa filozofică este „fereastra ” deschisă a filozofiei 
spre sine şi, totodată, spre ştiinţă, artă, religie, sub semnul înțelepciunii şi 
măsurii. Prin starea psiho-spirituală a propriei sale conştiinţe, filozofia susține 
omul în încercarea sa temerară de a se apropia de adevăratul bine printr-un 
act în sine moral, act ce angajează ființa umană, căci, pentru a fi moral, tre- 
buie să vrei aceasta cu adevărat. 

Exigenta conştiinţei filozofice pare cu atât mai actuală astăzi, într-o lume 
aflată în „criza sensului” prin fărâmițarea cunoaşterii, relativizarea valorilor 
şi teribila experiență a răului. Confruntată cu ambiguitàtile eclectismului, 
relativismul istoricismului, suficiența scientismului, negativismul dizolvant 
al nihilismului, filozofia nu trebuie să se lase atrasă în situaţia riscantă de a 
abandona problema „naturii lucrurilor”, a angajării morale şi a responsabi- 
litàtii, degradând rațiunea la funcţiile instrumentale şi lipsind-o, astfel, de 
dimensiunea sapientialà, de metafizica şi axiologia deschiderilor spre trans- 
cendentà, sens, valoare. Tocmai de aceea, sensibilă la deschidere, diferență, 
dialog şi complementaritate, se manifesta conştiinţa filozofică ca starea de 
veghe a filozofiei, „steaua polară” a acesteia în permanentul şi dificilul exer- 
citiu pe calea reflexivitàtii şi discernământului. 


4. Filozofia politică sau nevoia de înțelepciune 
în gestionarea binelui public 


Unul dintre puţinele lucruri pe care îl poate face un filozof, arăta Karl 
Popper, 


11 TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae. Despre Dumnezeu, Opere I, Partea I, q.1, I, Editura 
Ştiinţifică, Bucureşti 1997, 40. 
12 TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae. Despre Dumnezeu, 41. 
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este acela de a sesiza o enigmà, o problemà sau un paradox care pànà atunci nu 
au mai fost văzute de nimeni altcineva. Acest lucru este o reuşită mai mare chiar 
decât dezvoltarea respectivei enigme. Filozoful care sesizează şi înțelege primul 
o nouă problemă tulbură lenea şi autocomplezenta noastră. El face pentru noi ceea 
ce a făcut Hume pentru Kant: ne trezeşte din „somnul dogmatic”. El deschide un 
nou orizont în fata noastră”. 


Un nou orizont s-a deschis şi exerciţiului reflexiv al filozofiei prin identi- 
ficarea politicului ca dimensiune a condiției umane şi modalitate de organi- 
zare comunitară prin reglementarea raporturilor de putere dintre grupurile 
de interese. Generalizând, putem afirma că nevoia de filozofie politică s-a 
manifestat mereu ca răspuns reflexiv şi examen critic față de provocările cu 
care se confruntă organizarea existenței comunitare a oamenilor. Apreciem 
că, astăzi, filozofia politică, atât în expresia sa esentialist-fundationalistà de 
sorginte clasică şi modernă, cât şi în cea antiesentialist-nonfundationalistà, 
retorică şi ironistă de factură post-modernà, presupune antrenarea conştiinţei 
filozofice şi a capacităţii de discernământ. 

Între necesitatea ordinii comunitare şi tentatia libertăţii individuale se 
întinde imperiul politicului, spațiu al organizării şi conducerii societății glo- 
bale prin convertirea violenței fizice în violență simbolică şi arta compro- 
misului rezonabil. Exersatà la fel de bine în sfera vieții publice şi a celei pri- 
vate, arta compromisului rezonabil face din întreaga existență umană o „poli- 
tică”. Această politică este, însă, doar partea vizibilă a „imperiului”, fenome- 
nologia acestuia — obiect al diferitelor ştiinţe socio-umane. Existența umană 
este politică. Dar principiul existenței politice este politicul, şi el aparţine filo- 
zofiei, neputând fi obiect de investigaţie al unei ştiinţe pozitive. Politicul este, 
din punct de vedere ontologic, reflecţie în orizontul ființei şi în limitele fiin- 
țării. Dacă politica aparține diversităţii si contingentei, pluralitàtii intere- 
selor şi ideilor, avatarurilor fiintàrii individului în comunitate, politicul, în 
schimb, semnifică sinteza diversităţii, determinarea, rezonabilitatea şi coe- 
renta în construcţia binelui public, condiția umană în destinul ei comunitar. 
Utilizarea în mod distinct a cuvintelor „politică” şi „politic” nu rezultă, aşa- 
dar, dintr-un joc al nuantelor terminologice, ci din sesizarea „diferenţei onto- 
logice” dintre ,,fiintare” şi ,,fiinta”, respectiv, „ontic” şi „ontologic”"*. Discursul 
despre politică este, din acest motiv, fie unul ştiinţific, fie o expresie a cunoas- 
terii comune; discursul despre politic este, în mod necesar, unul filozofic. 

Discursului filozofic nu-i este, însă, unanim recunoscută capacitatea de a 
surprinde substanţa politicului. Hannah Arendt, de pildă, afirma: „Filozofia 


1 K.R. POPPER, „Despre statutul ştiinţei şi al metafizicii”, în Conjecturi şi infirmàri. Cres- 
terea cunoaşterii ştiinţifice, Trei, 2001, 243. 

14 A. CARPINSCHI, „Filozofia si politicul. Schità topologicà - întemeiere ontologică”, în A. 
CARPINSCHI, Deschidere si sens în gândirea politică, Institutul European, 1995, 23-39. 
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si teologia n-au găsit niciodată un răspuns filozofic valabil la întrebarea: 
Ce este politica? Aceasta pentru că filozofia şi teologia se ocupă întotdeauna 
de om, pentru că toate declaraţiile lor ar fi exacte doar atunci când n-ar exista 
decât un singur om sau numai doi oameni, sau numai oameni identici”. Dis- 
cursul filozofic ar fi, în concepția autoarei, unul al identităţii şi ordinii ase- 
mănătorului, al unei presupuse esente politice a umanului şi al reprezentării 
monoteiste a lui Dumnezeu. În aceste condiţii, 


filozofia are două motive majore de a nu găsi niciodată locul de naştere al politicii. 
Primul este zoon politikon: ca şi cum ar exista în om ceva politic ce ar aparține 
esenței sale. Or, tocmai aici se află dificultatea: omul este apolitic. Politica ia nag- 
tere în spaţiul dintre oameni, deci, în ceva fundamental exterior omului. Politica 
ia naştere în spaţiul intermediar şi se constituie ca relaţie... Al doilea motiv îl con- 
stituie reprezentarea monoteistà a lui Dumnezeu - a acelui Dumnezeu după chipul 
căruia se spune că ar fi fost creat omul. Pornind de aici, doar omul poate exista, 
oamenii nefiind decât o repetare, mai mult sau mai putin reuşită, a aceluiaşi *. 


Pentru Hannah Arendt, „politica se bazează pe un fapt: pluralitatea umană. 
Dumnezeu a creat omul, dar oamenii sunt un produs uman, terestru, pro- 
dusul naturii umane... Politica tratează despre comunitatea şi reciprocitatea 
unor ființe diferite”. Aşadar, câtă vreme discursul filozofic (ca şi cel teologic 
sau, la limită, cel ştiinţific) se concentrează pe „unul”, „identic” şi „asemă- 
nător”, el n-ar putea surprinde pluralitatea, diversitatea şi reciprocitatea spe- 
cifice politicii". 

Într-adevăr, politica este relaţia construită în spaţiul dintre ființe diferite; 
este acțiune, diversitate şi libertate asumată; pe scurt, este fiintarea prin 
cooperare conflictuală a celor diferiţi, în concretul cotidian. Dar chiar şi în 
această diversitate trebuie să existe - susțin filozofii de orientare esentialista 
de la Leo Strauss la Julien Freund - un principiu unificator, o substanţă ordo- 
natoare ce dă sens praxis-ului politic, altfel spus, dincolo de fenomenalitatea 
fiintàrii politice se află esenţa fiinţei politicului. Cum filozofiei îi este propriu 
discursul despre ființă, filozofiei politice îi rămâne explorarea ființei politi- 
cului. Căci filozofia politică este, aşa cum remarca şi Leo Strauss, o ramură 
a filozofiei în genere. Filozofia are drept sarcină înlocuirea opiniei despre 
lucruri cu o cunoaştere privind Totul. „Cercetarea cunoaşterii «tuturor lucru- 
rilor» semnifică cercetarea cunoaşterii lui Dumnezeu, a lumii şi a omului, sau, 
mai curând, cercetarea cunoaşterii naturilor tuturor lucrurilor: totalitatea 


'5 H, ARENDT, Qu’est-ce que la politique?, Seuil, Paris 1995, 31. 

16 H, ARENDT, Qu’est-ce que la politique?, 33. 

1 H, ARENDT, Qu’est-ce que la politique?, 31. 

'5H. Arendt nu operează explicit distincţia dintre termenii politică si politic, folosind cu 
predilecție forma feminină, prin care desemnează, în acelaşi timp, practica politică (Politik) 
şi criteriul de judecată, sau categoria politicului (das Politische). 
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naturilor, iată «Totul»”"*. Dacă filozofia, în genere, este înțeleasă ca un de- 
mers de căutare a adevărului şi a naturii lucrurilor, dincolo de opinii si apa- 
rente, „filozofia politică va fi, deci, tentativa de a înlocui opinia privitoare la 
natura lucrurilor politice printr-o cunoaştere a naturii lucrurilor politice””. 

Observăm că, pentru Leo Strauss, filozofia politică apare, în primul rând, 
ca o ontologie politică. Dar, în acelaşi timp, ea este şi o filozofie morală, căci, 


prin însăşi natura lor, lucrurile politice sunt supuse aprobării şi dezaprobării, 
consimțământului sau respingerii, laudei sau blamului. Tine de esenţa lor sà nu 
fie neutre, ci să manifeste o pretenţie la ascultare, la supunere din partea oame- 
nilor, şi să se expună alegerii şi judecății lor. Nu putem înțelege lucrurile politice 
aşa cum sunt ele, adică drept lucruri politice, dacă nu luăm în serios pretenția 
lor — explicită sau implicită — de a fi judecate în termeni de bine sau de rău, de drep- 
tate sau nedreptate, adică dacă nu le măsurăm după un criteriu oarecare al binelui 
sau al dreptăţii. Pentru a judeca convenabil, trebuie să cunoaştem criteriile veri- 
tabile. Dacă filozofia politică vrea să facă dreptate obiectelor pe care le tratează, 
ea trebuie să tindă din toate forțele la cunoaşterea autentică a acestor criterii. Filo- 
zofia politică este tentativa de a cunoaşte cu adevărat, în acelaşi timp, natura lucru- 
rilor politice şi ordinea politică dreaptă sau bună”. 


Ontologia şi axiologia se împletesc în filozofia politică, pentru că ele se îm- 
pletesc şi în natura umană. Astfel concepută, filozofia politică clasică devine 
modelul cunoaşterii politice, întrucât oferă o deschidere teleologică şi o scală 
axiologică din perspectiva căreia valorile morale pot fi cunoscute şi asimilate, 
ajutând, astfel, la orientarea ştiinţei şi acțiunii politice. 

Spre deosebire de Hannah Arendt, care îi refuză filozofiei politice demersul 
specific ontologic, dar care practică, la rândul său, o reflecţie etico-filozofică 
asupra politicii, Leo Strauss, în polemică cu pozitivismul din ştiinţele sociale, 
construieşte un spațiu al reflectiei filozofico-politice. Astfel, el afirmă cu cla- 
ritate că filozofia politică este nu numai posibilă, ci şi necesară câtă vreme 
scopul omului de stat este binele comun - scop global a cărui semnificaţie este 
esențialmente controversată. Provocată de nevoia organizării existenței comu- 
nitare a oamenilor, gândirea politică s-a rafinat în timp, o dată cu evoluția 
formelor de guvernare politică. Aşa se explică faptul că, în condițiile demo- 
cratiei antice ateniene, filozofia politică s-a născut prin efortul teoretic ce-l 
presupunea explicarea ordinii din interiorul statului-cetate (nomos-ul), prin 
ordinea universală (logos-ul) şi afirmarea esenței politice a ființei umane (zoon 
politikon). Apărută ca paradigmă etico-civică vizând gestionarea rațională a 
binelui public sub semnul moralei, filozofia politică şi-a pus mereu problema 


1 L, STRAUSS, Qu'est-ce que la philosophie politique?, Presses Universitaires de France, 
Paris 1992, 17. 

2 L, STRAUSS, Qu'est-ce que la philosophie politique?, 17. 

21 L, STRAUSS, Qu’est-ce que la philosophie politique?, 17-18. 
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determinării politicului ca dimensiune a naturii umane si, implicit, a organi- 
zării societăţii si a găsirii celei mai bune forme de guvernământ în concor- 
dantà cu mersul istoriei. 

Filozofia politică s-a născut în lumea liberă a polis-ului, „loc natural” al unei 
asemenea geneze. Însă, o dată începută ascensiunea cunoaşterii, filozofia poli- 
tică nu a mai putut fi oprită de avatarurile istoriei şi ale politicii. Nici criza 
individului în cosmopolis-ul elenistic, nici absolutismul monarhic sau dera- 
pajele totalitare ale puterii, masificarea societății şi hiper-rationalismul teh- 
nocratic nu au reuşit să stăvilească pasiunea pentru judecata critică asupra 
condiţiei politice a umanului, a scopurilor politicului sau a formelor de guver- 
nământ. Dacă lumea a cunoscut, deopotrivă, dictatura şi democraţia, liber- 
tatea şi sclavia, toleranța şi intoleranta, filozofia politică a căutat întotdeauna 
distantarea de patimile preaomenescului şi examinarea lucidă a erorilor isto- 
riei. În contextul praxis-ului, filozofia politică şi-a construit, aşadar, identi- 
tatea prin raportare şi diferențiere fata de celelalte forme ale cunoaşterii 
politice — ştiinţifică, teologică, ideologică —, dar şi printr-un continuu efort 
spre deschideri şi sinteze. Evoluànd, filozofia politică şi-ar putea îndeplini, 
astfel, rolurile sale practice, despre care John Rawls spunea că ar fi: conceperea 
ordinii sociale pe baza principiilor justiției ca impartialitate; orientarea edu- 
cativă menită să-i înveţe pe oameni să-şi gândească instituţiile sociale şi poli- 
tice ca expresii ale întregului social; terapia reconcilierii, având în vedere 
calmarea frustrărilor umane în fata vicisitudinilor istoriei şi ale societății, 
precum şi cel de „utopie realistă”, de testare a limitelor posibilităților politi- 
cului în condițiile unui pluralism rezonabil”. Îndeplinirea unor asemenea ro- 
luri presupune „reabilitarea filozofiei practice”, o filozofie a acțiunii, centrată 
pe nevoile umane şi realitățile sociale, o filozofie distantatà de scientism, eti- 
cism şi istoricism. Nedistantatà, însă, de conştiinţa filozofică a deschiderii, 
pluralitàtii şi complementaritàtii şi de exercițiul reflexivitàtii în căutarea dis- 
cernământului. Din perspectiva acestei deschideri reciproce, a conlucrării 
credinței şi rațiunii, credem că trebuie înțeles şi mesajul Sfântului Părinte 
papa Ioan Paul al II-lea atunci când afirma ca 


reflectia filozofică poate contribui mult la clarificarea raportului dintre adevăr şi 
viata, dintre eveniment şi adevărul doctrinar şi, mai ales, a relaţiei dintre adevărul 
transcendent şi limbajul inteligibil din punct de vedere uman. Reciprocitatea care 
se creează între disciplinele teologice şi rezultatele la care au ajuns diferitele curente 
filozofice poate să exprime, deci, o fecunditate reală în vederea comunicării cre- 
dintei şi a unei înțelegeri mai profunde a acesteia”. 


2 Cf. J. RAWLS, Justice as Fairness. A Restatement, The Belknap Press of Harvard Univer- 
sity Press, 2001, 1-5. 

2 IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclicà cu privire la raporturile dintre credinţă şi rațiune 
Fides et ratio, Presa Bună, laşi 1999, 73. 


CUVÂNTUL SACRU SI ERA CONSUMISMULUI. 
O ABORDARE PSIHO-SOCIOLOGICA 
Evanghelizarea între caracterul eu-lui si puterea euro-leului 


Alois GHERGUT 
Universitatea ,,Al. I. Cuza” Iasi 


Realitatea zilelor noastre pune omul în situatii din ce în ce mai delicate, 
adesea destul de stresante si chiar riscante; omul contemporan, vràjit de pro- 
priile descoperiri si constient, mai mult sau mai putin, de puterea pe care 
stiinta şi tehnica actuală i-o oferă, se întreabă, fie cu anxietate, cu suspiciune, 
cu îngrijorare, fie cu aroganță, cu mândrie sau chiar cu exces de zel, asupra 
locului şi rolului pe care îl are în Univers, asupra evoluției actuale şi viitoare 
a lumii. În ultimele decenii, s-a constatat o accentuare a fenomenului de înde- 
partare sau chiar indiferență fata de mesajul Bisericii creştine din partea unui 
număr din ce în ce mai mare de persoane (este şi cazul țării noastre, iar am- 
plele transformări survenite după '90 au influențat conduita morală şi reli- 
gioasă a multor persoane). Creştinismul, alături de alte curente şi practici 
religioase, parcurge o etapă delicată şi plină de frământări în încercarea 
de a găsi răspunsul şi atitudinea echilibrată la provocările lumii moderne. 

Progresul ştiinţelor bio-medicale şi socio-umane a oferit omului posibili- 
tatea unei mai bune cunoaşteri de sine, exercitând o influență directă asupra 
evoluţiei societății şi comunităților umane. Toate aceste schimbări profunde 
şi rapide s-au răsfrânt asupra omului însuşi, asupra judecăților şi dorințelor 
lui individuale şi colective, asupra modului de a gândi şi de a acționa în raport 
cu lucrurile şi cu semenii din jurul său. Modificarea semnificativă a ritmului 
de viata şi, în ultimii ani, circulația instantanee a informaţiilor — sindromul 
CNN - au facut ca orice eveniment mai deosebit sau orice tragedie sau catas- 
trofă, petrecută sau anticipată, să fie mediatizate şi comercializate, mai cu 
seamă din dorința de profit şi cultivare a senzationalului. În aceste scopuri 
au fost invocate şi antrenate tot felul de surse şi autorități, respectiv oameni 
de ştiinţă, clerici, clarvazatori, citate sau paragrafe din scrieri sfinte, ocultisti 
etc., care ar putea oferi o explicaţie acceptabilă şi uşor înțeleasă de rațiunea 
umană (este suficient să amintim aici cum au fost exploatate mediatic eclipsa 
de soare din 1999 şi psihoza trecerii în anul 2000). 

În acelaşi context, asistăm adesea la un fenomen de distorsiune şi bruiaj 
în transmiterea şi receptarea mesajelor aparținând zonei politicului, econo- 
micului, socialului, culturalului şi chiar a spiritualului — sindromul Turnul 
Babel -, situaţie în care se comunică foarte mult, fără a transmite un mesaj 
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coerent şi consistent, urmărindu-se în special avantaje materiale imediate. 
Prin urmare, în această lume mercantilă, dogma creştină, percepută ca normă 
cu valoare juridică în instituţia bisericească, nu mai reprezintă, ca în alte vre- 
muri, elementul corectiv, coercitiv sau incriminator pentru credinciosul de 
rând. 

Negarea lui Dumnezeu sau a religiei, atitudinea de indiferență fata de 
valorile religioase nu mai este privită ca fiind ceva neobişnuit şi individual; 
astfel de atitudini sunt prezentate de multe ori ca o exigentà a progresului 
ştiinţific sau ca o nouă revelaţie a unor curente revoluţionare de gândire şi 
acțiune socială. În multe tari, toate acestea nu sunt exprimate numai la nivel 
filozofic; ele afectează în mare măsură literatura, artele, interpretarea stiin- 
telor umaniste si a istoriei, chiar şi a legilor civile, fapt care provoacă multă 
confuzie şi duce la dezorientarea multora. Un exemplu sugestiv în acest sens 
este oferit de mişcarea New Age, apărută ca un fel de religie ce vrea să răs- 
pundă dezorientării în care se găsesc oamenii şi să ofere soluţii la conflic- 
tele dintre ei şi societate; de fapt, această mişcare vrea să fie o suprareligie, 
care ia din toate religiile câte ceva, îmbinând elemente din gnosticism, ezo- 
terism şi din ocultism, din budism şi astrologie, din islamism şi creştinism. 
Altfel spus, ia din fiecare câte ceva, realizând un cadru diversificat de ideo- 
logii şi practici, asemănător unei mese variate, gen „bufet suedez”, din care 
fiecare îşi alege bucatele care-i convin. 

Schimbările atât de rapide, petrecute adesea în neorânduială, nu fac alt- 
ceva decât să sporească dezechilibrele şi contradicţiile existente atât la nivel 
individual, cât şi la nivel social. La nivelul persoanei se resimte frecvent un 
dezechilibru între inteligența practică modernă şi gândirea teoretică, aceasta 
din urmă nereuşind să integreze ansamblul cunoştinţelor şi informaţiilor, 
nici să le ordoneze în sinteze şi argumente satisfăcătoare pentru multitudinea 
semnelor de întrebare care îşi fac loc din ce în ce mai mult în conştiinţa indi- 
vidului. Se vorbeşte şi de un dezechilibru între preocuparea pentru eficiența 
practică şi exigenţele conştiinţei morale şi, de multe ori, între condiţiile vieţii 
colective şi exigenţele unei gândiri personale (nu de puţine ori impregnate de 
egoism şi interese subiective supralicitate, care calcă în picioare ideea accep- 
tării şi respectării aproapelui). În sfârşit, putem vorbi şi de un dezechilibru 
între specializarea activității umane şi viziunea universală asupra realităţii. 
În acest context destul de confuz, mulți se întreabă dacă răspândirea evan- 
gheliei, sau noua evanghelizare, va mai avea succes în lumea nanotehno- 
logiei şi a microingineriilor genetice, în condiţiile expansiunii ființei umane 
dincolo de limitele gravitaţiei terestre şi în condiţiile informatizării genera- 
lizate a mediului nostru de viata. Oare nu cumva André Malraux, anticipând 
progresele umanității, s-a gândit şi el la aceste lucruri atunci când a lansat 
întrebarea devenită laitmotiv în multe discursuri: Secolul XXI va fi religios 
sau nu va fi deloc? 
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Analizând evoluţia istorică şi socio-culturală a omenirii, ajungem la con- 
cluzia că ființa umană nu a avut un simț atât de acut al libertăţii ca în zilele 
noastre, însă, în acelaşi timp, apar noi forme de aservire socială şi psihică. 
Nu putem ignora setea interioară sau nevoia fiziologică a omului de a avea 
certitudini şi de a crede în ceva, de a se raporta la ceva (exemplul tipic în psi- 
hologie, mai ales în psihoterapie, îl reprezintă momentul în care persoana, cu 
ajutorul terapeutului, începe să creadă în efectul acțiunii terapeutice; se pro- 
duce o descătuşare a unor energii psihice latente care au drept catalizator 
credința subiectului în şansa de mai bine; un proces asemănător de schim- 
bare/consolidare a convingerilor religioase se petrece şi în situaţii de conver- 
tire sau de trăire paroxistică a credinţei în cazul ascetilor). Exploatând nevoia 
de a crede a individului, în decursul timpului, oamenii au experimentat o serie 
întreagă de mecanisme de influențare, manipulare şi exploatare a credințelor 
umane: prozelitismul şi aşa- numita nouă evanghelizare propusă de sectele 
religioase, campaniile electorale, fanatismul religios, totalitarismul, practicile 
oculte etc. Dincolo de aceste exemple cu un caracter general, putem identifica 
şi exemple din viata noastră cotidiană; la fiecare colt de stradă sau aproape 
zilnic puteam întâlni pe cineva care vrea să ne câştige încrederea, să ne con- 
vingă de intențiile lui bune, adică să ne facă să credem în el. Fiecare dintre 
noi a experimentat cel puţin o dată acest „joc social” al încrederii unul în celă- 
lalt. De asemenea, întâlnim din ce în ce mai multi oamenii ancorati puternic 
în lumea materială şi care caută în permanenţă minuni, semne palpabile, 
revelații divine pentru a justifica într-un mod rational credinţa lor (un fel de 
Toma necredinciosul), sau oameni cu o credință şubredă, care aleargă cu dis- 
perare pentru a obține garanții că Dumnezeu există (afluxul imens de per- 
soane la aflarea unui loc unde se produc aşa- numitele minuni, înrolarea în 
campanii de pelerinaj şi participarea la misiuni populare, fără disponibili- 
tatea interioară şi acceptarea necondiționată, ci, mai degrabă, atraşi de cu- 
riozitate, de spectaculos şi de grandoarea unor astfel de evenimente). De 
cealaltă parte, întâlnim practica unor mişcări religioase prozelite (cazul mul- 
tor secte religioase) care exploatează nevoia de certitudini a omului, dar şi 
celelalte nevoi cotidiene, dându-le o justificare „evanghelică” palpabilă — aju- 
torul material imediat; practic, se produce un fel de condiționare reciprocă 
de tip pavlovian — dacă tu crezi în ce spunem noi, atunci Cel de Sus te ajută, 
şi invers — dacă cel de sus te-a ajutat şi ţi-a oferit cele necesare, atunci vei 
crede cu mai multă convingere. 

În altă ordine de idei, extinderea tipului de societate industrială şi, mai 
recent, postindustrială a determinat expansiunea economică, mai cu seamă 
în anumite tari, şi a transformat radical concepțiile, condiţiile şi pattern-urile 
de viață socială consolidate în decursul timpului (se invocă frecvent sintagma 
de „criză a societăţii tradiționale” în favoarea sintagmei de „societate mo- 
dernă” sau „postmodernă”). S-a ajuns ca în lumea de azi totul să poată fi 
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cumpărat, totul poate fi de vânzare, întreaga scenă a omenirii a devenit o 
imensă bursă în care tranzacţiile nu mai contenesc şi unde nebunia şi fan- 
tezia se armonizează în forme bizare aducătoare de profit (spre exemplu: în 
anul 2003, în apropierea sărbătorii de Valentine's day, fapt deloc întâmplător, 
cineva a venit cu o ofertă care a revoluţionat piața: a scos la vânzare par- 
cele de pământ aflate pe Lună. Ce era mai curios în toată această poveste, 
oferea şi titlul de proprietate pe acel teren. Şi să nu credeţi că nu s-au găsit 
cumpărători). Având în vedere un astfel de precedent, nu cred că mai e mult 
până când, într-o zi, deschizând televizorul, să aflu că cineva, în calitate de 
unic proprietar, l-a scos la licitaţie chiar pe Dumnezeu. Cum ati primi vestea? 
Mărturisesc că am momente când, privind la spectacolul lumii moderne, stau 
şi mă întreb: între Omul din Neanderthal, Homo Sapiens şi Omul secolului 
al XXI-lea, care e până la urmă cel mai sălbatic? Altfel spus, nu putem ignora 
transformarea mentalităților şi a structurilor cognitive ale omului modern, 
mai ales în cazul tinerilor care, din ignoranță sau nonconformism, pun sub 
semnul întrebării, adesea mult prea uşor, valorile moştenite de-a lungul gene- 
ratiilor; astfel, nerăbdători sau nemulţumiţi, ajung să se revolte şi să reven- 
dice noi roluri în viața socială. În aceste condiţii, putem vorbi despre o adevă- 
rată transformare socială şi culturală, ce se reflectă chiar şi in viata religioasă. 

Dacă ar fi să sintetizăm ideile prezentate până acum, putem spune că fră- 
mântările lumii contemporane sunt determinate de un dezechilibru deja înră- 
dăcinat în inima omului, rezultat al unor tensiuni şi conflicte generate de 
statutul şi condiția sa în contextul creaţiei universale; pe de o parte, în cali- 
tatea sa de creatură, omul îşi experimentează în situaţii diverse limitele, iar 
pe de altă parte, se simte nelimitat în dorinţele şi aspiraţiile sale şi chemat 
la o viață superioară. Materialismul pragmatic şi goana disperată după câş- 
tig, pe de-o parte, sărăcia, mizeria şi alienarea socială, pe de altă parte, sunt 
exemple dureroase care marchează şi dezechilibrează ființa umană. 

În lucrarea Etica protestantă şi spiritul capitalismului, sociologul Max 
Weber demonstrează felul în care Biserica protestantă, înaintea celorlalte 
Biserici tradiționale, a conciliat principiile dogmei creştine cu acumularea 
bogăției. Pentru creştinul protestant, acumularea bogăției nu este un păcat, 
ci, dimpotrivă, este socotit ca un har de la Dumnezeu. Averea lui lucrează 
pentru binele comun, este pusă în slujba comunităţii în care trăieşte. Inte- 
leasă astfel, dogma creştină se transformă într-o idee revoluționară a Bisericii 
protestante; pe înțelesul omului de rând, Dumnezeu nu-i iubeşte numai pe 
cei care îşi părăsesc familia, averile şi se izolează de comunitate, mergând în 
pustiu (alegând calea ascezei, aşa cum sună îndemnul Scripturii) în căutarea 
mântuirii, ci Dumnezeu îi iubeşte şi pe aceia care rămân în mijlocul oamenilor 
şi produc bogăţie. Altfel spus, prin această pricepere în înmulțirea „talan- 
tilor” cu ajutorul unor idei ingenioase care nu stau la îndemâna oricui este 
tradus harul dăruit de Dumnezeu bunului creştin. 
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Tot în etica protestantă găsim o altă idee importantă, aceea cà marginalii 
dintr-o comunitate devin foarte ambitiosi şi, de cele mai multe ori, şi efi- 
cienti, tocmai datorită statutului lor de marginali. Aceştia intră în compe- 
titie cu cei care au resurse şi inventează soluţii ingenioase pentru situaţii 
problemă. Prin această idee, etica protestantă inovează şi în domeniul de- 
mocratiei, legitimând marginalii să participe în competiţia socială fără com- 
plexe, chiar cu un fel de orgoliu al marginalului. Practic, cele două idei pro- 
testante au desprins Europa de restul lumii; eficiența acțiunii raționale şi 
spiritul democratic devenind cuvintele de ordine ale secolelor al XIX-lea şi 
al XX-lea (evident că au existat poziţii critice în raport cu aceste idei, şi 
care, după părerea mea, nu au convins de fiecare dată). Poate nu chiar în- 
tâmplător, în societățile unde instituțiile tradiționale, mai ales Bisericile 
majoritare (dominante), au acceptat mai greu inovațiile curentului ilumi- 
nist (respectiv acțiunea rațională şi democraţia) se constată un deficit de 
dezvoltare economică şi un deficit de democraţie. Altfel spus, nu considerăm 
că este corect să incriminăm bogăţia ca fiind vicioasă şi periculoasă pentru 
binele spiritual al omului, ea fiind doar o resursă la îndemâna oamenilor; 
vicioşi pot fi oamenii care administrează bogăţia şi resursele unei comuni- 
tati. 

In spiritul conduitei economiei de piață, a societăţii de consum, oare de 
câte ori nu s-a întâmplat să facem tranzacţii cu divinitatea, să negociem un 
favor sau un câştig, să recâştigăm un lucru prețios în schimbul unor promi- 
siuni sau, pur şi simplu, să afişăm o formă de altruism cosmetizat din dorința 
de a părea buni şi generoşi? În cele mai multe situații, această conduită este 
rezultatul perceperii superficiale şi emoționale a mesajului evanghelic, fără 
a face un efort suficient de interiorizare şi înțelegere a esenței cuvântului 
sacru. Aşa se face că vrem să părem mai buni în preajma marilor sărbători, 
avem o trăire emoţională mai puternică atunci când asistăm la ceremoniile 
religioase, ne închinăm mai des la cele sfinte şi suntem în stare sà renuntàm 
şi la haina de pe noi când boala şi suferința ne copleşesc sau facem promi- 
siuni dintre cele mai generoase când ne aflăm în fata unei încercări sau a 
unui examen important etc.. În restul situaţiilor, fie suntem indiferenți sau 
delăsători față de cele sfinte, fie mai ținem un pic de post atunci când silueta 
nu corespunde parametrilor comerciali (fiindu-ne afectată serios imaginea 
şi stima de sine), fie ironizăm, parodiem sau ne amuzăm în diferite contexte 
pe seama parabolelor, scenelor sau evenimentelor biblice. Dacă ar fi să facem 
un sondaj de opinie asupra acestor elemente, vom constata că, în cele mai 
multe situaţii, oamenii obişnuiţi evocă cel mai uşor imagini şi scene din Evan- 
ghelie, devenite deja comune şi etichetate: „nunta din Cana”, „sfârşitul lu- 
mii”, „fiul risipitor”, „cina de taină”, „samariteanul milostiv”, „minunea cu 
cinci pâini şi doi peşti”, „tâlharul de pe cruce”, „schimbarea la fata” etc. Din 
nefericire, nu toți reuşesc să treacă dincolo de aceste tablouri sau imagini 
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percepute ca atare, si care, raportate la contextul vietii actuale, par mai de- 
grabà secvente de basm sau de poveste. 

Noua evanghelizare ar trebui sà identifice si sà ofere un nou cadru de 
referință în perceperea şi înțelegerea divinității; experienţa socială de zi cu 
zi ne demonstrează că imaginea unui Dumnezeu care vrea binele omului, 
dar, în acelaşi timp, justitiar, autoritar şi dojenitor, nu mai este de actuali- 
tate. Dumnezeu poate fi perceput şi altfel; îmi vin în minte cuvintele ros- 
tite de Paulo Coelho într-un interviu ce a reuşit să concentreze un mesaj foarte 
profund în cuvinte foarte simple: „În ceasul morţii, când ne vom întâlni cu 
Dumnezeu, nu vom fi judecaţi, în primul rând, după greşelile şi păcatele 
comise, ci după cât de mult sau cât de putin am iubit în viata noastră”. În 
aceeaşi ordine de idei, Henri Nouwen, în cartea sa, intitulată Întoarcerea 
fiului risipitor. O istorie a drumului spre casă, pornind de la tabloul lui 
Rembrandt şi de la textul evanghelic, oferă o perspectivă şi un cadru de înte- 
legere a divinității, care încearcă să vină în întâmpinarea aşteptărilor omului 
contemporan. 

Evident că acțiunea de evanghelizare este prin excelență şi un act didactic, 
adică de educare şi formare a spiritului şi conduitei umane în raport cu valo- 
rile creştine. Acceptând această premisă, nu putem ignora o serie de principii 
şi norme pedagogice de care trebuie să ținem seama atunci când ne asu- 
măm această responsabilitate; respectarea particularitàtilor de vârstă si indi- 
viduale, accesibilizarea mesajului şi sistematizarea informațiilor în funcție 
de nivelul de înțelegere al auditoriului, integrarea informaţiilor teoretice, 
uneori abstracte, din mesajul evanghelic în activitățile cotidiene ale omului 
de rând. Interpretarea, resemnificarea conținutului evanghelic în formu- 
lari sterile, redundante, stereotipe sau uneori prea abstracte nu trezesc atenția 
celor care ascultă (un rol important aparținând şi componentei paraverbale 
din actul comunicării). Nu lipsite de importanţă sunt atitudinea şi rolul 
jucat de clerici, ca persoane autorizate, în împărtăşirea conţinutului evan- 
ghelic; atitudinea paternalistă, autoritară sau rolul de „propagandist” al 
unei ideologii (în speță evanghelia) nu sunt conduite aşteptate şi valorizate 
în lumea laică; atitudinea de acceptare, disponibilitatea necondiționată, rolul 
de misionar, de model şi personaj de referință în aplicarea mesajului evan- 
ghelic reprezintă doar câteva dintre aşteptările omului de rând. 

În concluzie, atunci când vorbim de noua evanghelizare, nu ne gândim, 
desigur, la un alt mesaj evanghelic decât acela adus pe pământ de Cuvântul 
lui Dumnezeu întrupat şi încredințat Bisericii sale, pentru a fi făcut cunoscut, 
spre sfințire şi mântuire, omenirii din toate timpurile. Este vorba doar de a-l 
face cunoscut şi trăit potrivit condiţiilor socio-culturale ale societății contem- 
porane, care, aşa cum am subliniat până acum, se confruntă cu concepţii de 
viață, credinţe şi practici religioase ce creează confuzii şi derută în mintea şi 
inimile multor persoane, îndepărtându-le de la credința creştină autentică. 
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OMUL RECENT SI NOUA EVANGHELIZARE 


Wilhelm DANCA 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


Introducere 


Noua evanghelizare si omul recent sunt douà formulàri de succes, care au 
apărut în contextul lumii secularizate din Apus pentru a indica necesitatea 
reîncreştinării unor oameni şi comunităţi care cândva au fost creştine, pe 
de o parte, iar pe de alta, pentru a semnala diluarea imaginii despre om pe 
fondul unor concepții antropologice de tip reductionist şi nihilist. Într-o peri- 
oadă de timp relativ scurtă, aceste două sintagme şi problematica pe care 
o implică s-au răspândit în lumea întreagă, ajungând şi la noi. Ca dovadă 
minimă pentru această stare de lucruri, fac trimitere la unele pagini impor- 
tante din magisteriul papei loan Paul al II-lea, care au fost traduse şi în limba 
romana’, şi la cartea Omul recent a lui H.-R. Patapievici”. 

Într-adevăr, lumea în care trăim demonstrează o anumită preferință pen- 
tru adjectivele nou şi recent şi lasă în uitare lucrurile substanţiale, fie că e 
vorba de mesajul creştin, fie că e vorba de elementele constitutive ale ființei 
umane. Ne place sau nu ne place, împreună cu lumea secularizată de azi, şi 
noi suntem purtaţi încoace şi încolo de vârtejul nihilismului, potrivit căruia 
totul e relativ, fragmentar şi trecător”. De aceea, vreau să arăt în acest studiu 


' Magisteriul pontifical al papei Ioan Paul al II-lea pare să aibă ca obiectiv principal noua 
evanghelizare, o formulă care apare cu tot mai multă insistență în discursurile publice şi în 
documentele importante ale actualului Suveran Pontif, începând cu anul 1985. Cf. IOAN PAUL 
AL II-LEA, Scrisoarea enciclică Redemptoris missio (7.12.1990), ARCB, Bucureşti; IDEM, Scri- 
soarea enciclică Centesimus annus (1.05.1991) (CA), ARCB, Bucureşti 1993; IDEM, Scri- 
soarea enciclică Veritatis splendor (6.08.1993), ARCB, Bucuresti 1994; IDEM, Scrisoarea apos- 
tolică Tertio millennio adveniente (10.11.1994), ARCB, Bucureşti 1995; IDEM, Scrisoarea 
enciclică Evangelium vitae (25.03.1995) (EV), ARCB, Bucureşti; IDEM, Scrisoarea enciclică 
Fides et ratio (14.09.1998) (FR), Presa Bună, Iasi 1999; IDEM, Scrisoarea apostolică Novo mil- 
lennio ineunte (6.01.2001), Presa Bună, Iaşi 2001; IDEM, Exortatia apostolică postsinodală Ec- 
clesia in Europa (28.06.2003), Presa Bună, Iasi. 

? Cf. H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent. O critică a modernităţii din perspectiva întrebării „ce 
se pierde atunci când ceva se câştigă?”, Humanitas, Bucuresti 2001. Deşi multe dintre intui- 
tiile şi afirmaţiile autorului dau de gândit, unele dintre ele, în special cele privind temeiul 
creştinismului şi posibilitatea afirmării (gândirii) lui în istorie doar din perspectiva Duhului 
Sfânt, ar trebui corectate. 

3 Cf. FR 46. 


OMUL RECENT SI NOUA EVANGHELIZARE 39 


că omul crescut în orizontul rationalitàtii moderne, care prin stiintà si teh- 
nică a devenit universal“, nu poate si nu trebuie să rămână doar recent”, după 
cum şi evanghelizarea, care îşi propune să-l scoată pe omul contemporan din 
actuala fundătură culturală şi religioasă, nu poate şi nu trebuie să rămână 
doar nouă. 

Dorinţa de a recupera dimensiunea integrală a omului a susținut efortu- 
rile multor teologi, filozofi, istorici ai religiilor etc., care au propus diferite 
căi de soluționare a problemei: răsucirea organului interior intelectului şi 
recuperarea dimensiunii contemplative a rațiunii“, hermeneutica creatoare, 
menită să descopere sacrul camuflat în profan”; luminarea marilor dereglări 
ale spiritului uman’; anamnesis sau aducerea aminte a rădăcinilor culturale 
şi religioase”; recuperarea dialogului fecund dintre rațiune şi credință, dintre 
filozofie şi teologie”; armonizarea dimensiunii sapientiale, culturale cu dimen- 
siunea ştiinţifică, tehnologică a ființei umane" şi altele. În ce priveşte evan- 
ghelizarea, mai multi teologi, ierarhi şi preoți angajaţi în viata pastorală spun 
că nu poate fi vorba de o nouă evanghelizare, deoarece prima evanghelizare 
încă nu s-a terminat. 

Într-adevăr, dacă privim situația comunităţilor creştine din România, ob- 
servăm unele lucruri care dau de gândit. Astfel, în raport cu perioada de di- 
naintea lui 1989, acum există mai multe biserici, mănăstiri, seminarii, edi- 
turi, cărți şi reviste, posturi de radio şi televiziune, opere social-creştine, dar, 
cu toate acestea, comunităţile creştine se micşorează ca număr şi calitate, 
dimensiunea creştină a vieţii se întunecă, rătăcirile în credință, până la igno- 
rarea apartenenţei la Biserică şi a spiritului de viata creştină, se înmulțesc, 
prezența acelora ce ignoră religia şi pe Isus Cristos sporeşte şi răspândeşte 
în jur o atmosferă de răceală şi indiferență religioasă. În cazul acesta, ce-i 
de făcut? 

Să nu ne fie frică şi să nu ne pierdem curajul, pentru că, aflăm din cartea 
Faptele apostolilor şi Scrisorile apostolice, situații asemănătoare au existat 
şi la începutul primei evanghelizări: diviziuni între creştini, erezii, apostazii, 
trădări, ruperea comuniunii cu Biserica, păcate şi vicii spectaculoase, oameni 


“Cf. A. LOBATO, „Itinerarium evangelizationis”, în: A. LOBATO, ed., La nuova evangelizza- 
zione e il personalismo cristiano, Studio Domenicano, Bologna 1994, 11-44 (39). 

5 Cf. „Vatra-dialog. Cu Horia-Roman Patapievici”, Vatra 1 (2003) 40-42. 

6 Cf. H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 20. 

7 Cf. M. ELIADE, Jurnal II Humanitas, Bucuresti 1993, 222-223; W. DANCĂ, Mircea 
Eliade. Definitio sacri, Ars Longa, laşi 1998, 216-223. 

8 Cf. C-TIN NOICA, Şase maladii ale spiritului contemporan, Humanitas, Bucureşti 1997. 

° Cf. G. REALE, Radici culturali e spirituali dell’Europa. Per una rinascita dell’,,uomo 
europeo”, Raffaello Cortina, Milano 2003. 

1° Cf. FR 101. 

1 Cf. FR 106. 
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însufletiti doar de dorința de a-şi vedea satisfăcute propriile interese, oameni 
care respingeau cuvântul Crucii, nu voiau să-l mărturisească pe Dumnezeu, 
înrobiti de invidie si discordie, care sufocau adevărul în nedreptate si min- 
ciunà, care, în locul gloriei lui Dumnezeu cel vesnic, preferau imaginea omului 
coruptibil; în fine, oameni incapatinati şi păgâni cu inima şi urechile, care 
se opuneau predicării blestemând, care refuzau să creadă şi îl negau pe Isus 
Cristos, pe Cel Sfânt şi pe Cel Drept, împotrivindu-se Duhului Sfânt. 

Totuşi, în ciuda situaţiei nefavorabile, Biserica primară evanghelizează cu 
entuziasm şi eficiență. In cazul acesta, evanghelizarea de azi ar trebui oare 
să se inspire din modelul Bisericii de la început? Cardinalul Carlo Maria Mar- 
tini răspunde: şi da, şi nu”. Da, în sensul că identic este obiectul mesajului 
şi identice sunt nevoile inimii omului, identic este izvorul care e Duhul Sfânt 
şi identice sunt marile mijloace ale vestirii şi ale mărturiei. Nu, în sensul că 
multe dintre condiţiile exterioare ale vestirii s-au schimbat, şi trebuie să se 
tina cont de ele. De aceea, e nevoie de o nouă evanghelizare”. 

Pentru a evita răstălmăcirile răuvoitoare, spun de la bun început că no- 
tiunea de evanghelizare nu se confundă cu prozelitismul sau cu impunerea 
forțată a unei idei ori doctrine“. Evanghelizarea tine cont de perspectivele 
şi orientările lumii, aplicând, în contextul specific al unei comunități sau al 
unui individ, forme actuale de vestire. În fine, evanghelizarea nu este o lucrare 
rezervată doar preoților, ci îi angajează în egală măsură şi pe creştinii laici. 

Dar schimbările contextuale nu se confundă cu marile exigente ale ini- 
mii omului şi cu deschiderea nelimitată, transcendentă a dorințelor ce îl 


12 Cf. C.M. MARTINI, Ripartiamo da Dio. Lettera pastorale per l’anno 1995-1996, Centro 
Ambrosiano, Milano 1995, 93-102. 

'5 Formularea noua evanghelizare a fost folosită pentru prima dată într-un discurs public, 
oficial, de către cardinalul polonez Ştefan Wiszynski în cadrul celebrărilor de la Fulda, în 
Germania, din 21 septembrie 1978, deci cu putin timp înainte ca Ioan Paul al II-lea să fie ales 
ca papă în fruntea Bisericii Catolice. E. Bianchi este de părere că papa Ioan Paul al II-lea a 
preluat de la cardinalul Wiszynski formularea şi problemele care se ascund în spatele noii 
evanghelizări: renasterea Bisericii într-o Europa creştină. Drept dovadă, expresia apare frec- 
vent în discursurile pontificale şi, prin urmare, poate fi considerată ca unul dintre obiecti- 
vele principale ale ministerului său pontifical. Cf. E. BIANCHI, „Evangelizzazione come pro- 
posta spirituale”, în E. FRANCHI — O. CATTANI, ed., Nuova evangelizzazione, Dehoniane, Bologna 
1990, 55-69. Totuşi, grija pentru o nouă evanghelizare sau reîncreştinare nu se găsea doar în 
Polonia sau în Germania. La noi în tara, Mons. Anton Durcovici vorbea despre aceasta ches- 
tiune într-un articol din 1934. Cf. A. DURCOVICI, „Să nu ucizi!”, Farul nou (14 ianuarie 1934) 1. 
Zece ani mai târziu, în 1944, A. Durcovici redactează un alt articol, intitulat „Convertirea 
necatolicilor din tara”, în care indică mai multe mijloace de acţiune pentru reîncrestinarea 
poporului, dintre care cele mai importante sunt mijloacele pur supranaturale. Cuvântul neca- 
tolic din acest articol se referă, în primul rând, la catolicii apostati şi, în general, la creştinii 
(catolici şi ortodocşi) indiferenți şi înstràinati de Cristos şi Biserica sa. Cf. AITRC, Dosar 2/1947. 

14 Cf. C.M. MARTINI, Alzati, va’ a Ninive, la grande città!, Centro Ambrosiano, Milano 1991, 
7-14. 
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caracterizeazà pe omul dintotdeauna. De fapt, în functie de modificàrile cul- 
turale si sociale ce au avut loc în decursul secolelor, avem diferite moduri de 
evanghelizare. De exemplu, metoda evanghelizàrii ilustratà de Noul Testa- 
ment este diferită în funcție de lumea căreia îi era propusă evanghelia: o 
metodă pentru lumea ebraică, alta pentru cea greacă şi latină etc. De ase- 
menea, avem o altă metodă în convertirea popoarelor germanice şi a celor 
slave; altă metodă s-a folosit în evanghelizarea Americii latine şi aşa mai de- 
parte”. 

In contextul nostru social si cultural, metoda de evanghelizare trebuie sà 
aibà in vedere faptul cà se recunoaste si se apreciaza tot mai mult subiec- 
tivitatea fiecărei persoane umane, spiritul critic si referința la ştiinţele uma- 
niste, pe de o parte, iar pe de alta, că s-au acumulat multe prejudecăţi isto- 
rice împotriva Bisericii şi împotriva credinţei creştine, care lucrează pe fata 
în inconştientul subiectiv şi colectiv al oamenilor. Diviziunile confesionale 
între catolici, ortodocşi şi protestanti, duhoarea regimului totalitar, precom- 
prensiunile de tip filozofic şi schimbările rapide în legătură cu munca, familia, 
structurarea societății au făcut să cadă în desuetudine acele forme de creş- 
tinism care sunt legate de societăţile tradiționale. Astăzi, evanghelizarea se 
adresează unei societăți pătrunse de fermentii secularizării, care doreşte sà 
se organizeze public fără referințe la valorile confesionale. 

În mod concret, evanghelizarea comportă două aspecte, unul negativ şi 
altul pozitiv. Sub aspect negativ, evanghelizarea înseamnă mântuirea de rău, 
a-l scoate pe om din non-sens, din frustrare şi plictiseală, din disperare, din 
lipsa de gust pentru viata, din incapacitatea de a iubi, din frica de durere şi 
de moarte. De asemenea, înseamnă răspunsul la dorințele cele mai adânci 
ale fiecărei conştiinţe umane. Sub aspect pozitiv, evanghelizarea înseamnă 
comunicarea evangheliei, care este vestea cea bună despre Isus în care Dum- 
nezeu manifestă iubirea lui totală şi adevărată fata de fiecare om; vestea 
bună că Isus a murit şi a înviat pentru mântuirea noastră, pentru a ne eli- 
bera de păcat şi de rău; vestea bună a împărăției care vine în Isus şi care se 
înfăptuieşte treptat pe măsură ce-l primim în noi, devenim împreună cu el 
un singur trup, intrăm în viața Sfintei Treimi. Aşadar, evanghelizarea nu este 
o chestiune doar de metodă şi de cuvinte, ci şi de viata. Evanghelizarea in- 
seamnă răspândirea în jur a ceva din ceea ce este vestea cea bună pentru noi 
şi în noi. 


15 Având în vedere această diversitate de metode evanghelizatoare, noua evanghelizare nu 
înseamnă cultivarea unui vis de refacere a creştinismului idealizat. Multe încercări de refor- 
mare a Bisericii din secolul al XI-lea şi până astăzi sunt dovada faptului că lumea creştină 
nu coincide doar cu o singură traducere a evangheliei în viața oamenilor. De aceea, trebuie spus 
că evanghelizarea nu încearcă să asigure chemarea istorică a unei națiuni sau a unui con- 
tinent, nu trebuie să întreţină nostalgii de creştinătate politică şi socială. 
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De asemenea, nu trebuie sà uitàm faptul cà evanghelizarea se deose- 
beste de rezultatul ei: evanghelizarea este efortul de a-l face cunoscut pe 
Cristos, iar rezultatul nu poate fi decât convertirea oamenilor la Domnul. 
Pentru Noul Testament şi pentru părinții Bisericii, vestirea evangheliei la 
toată făptura este misiunea întregii Biserici, însă acceptarea acestei vestiri 
nu depinde numai de Biserică. Spune sfântul Paul: „Fraţilor, rugati-va pentru 
noi ca să se răspândească cuvântul Domnului şi să fie preamărit la fel ca 
la voi... căci nu toţi au credință” (2Tes 3,1)”. 

Aşadar, prin noua evanghelizare înţelegem nu o evanghelie nouă, ci un zel 
nou, un efort reînnoit de a duce evanghelia la toată făptura. Noua evanghe- 
lizare (a doua evanghelizare, reevanghelizarea, evanghelizarea mileniului 
al III-lea, reîncreştinarea) este, de fapt, unica evanghelizare voită de Domnul: 
vestirea împărăției ce vine în Cristos, vestire eficientă, propusă prin cuvânt 
şi fapte. Această evanghelizare nu se întrerupe niciodată, niciodată nu s-a 
terminat de la o generaţie la alta, este o vestire ce se reînnoieste mereu si 
primirea ei de către oameni nu se termină niciodată. 

Pentru Ioan Paul al II-lea, evanghelizarea este nouă în măsura în care 
Biserica reia în fiecare zi lupta pentru spiritul acestei lumi. „Dacă, de fapt, 
pe de o parte, evanghelia şi evanghelizarea sunt prezente, pe de alta, există 
o puternică antievanghelizare, care dispune de mijloace şi de programe şi se 
opune cu o forță deosebită evangheliei şi evanghelizării. Lupta pentru sufletul 
lumii contemporane îşi atinge apogeul acolo unde sufletul acestei lumi pare 
cel mai puternic. În acest sens vorbeşte enciclica Redemptoris missio de areo- 
paguri moderne, adică de noi amvoane. Aceste areopaguri sunt astăzi „lumea 
ştiinţei, a culturii, a mijloacelor de comunicare, sunt mediile în care se creează 
elitele intelectuale, mediile scriitorilor şi ale artiştilor”. 

Din punctul meu de vedere, evanghelizarea este nouă dacă urmăreşte să 
reînnoiască întâlnirea cu omul generaţiilor ce s-au îndepărtat de Cristos şi 
de Biserică, care au acceptat modelul laicist de gândire şi viata sau care au 
fost obligate să trăiască un asemenea mod de a fi, cum s-a întâmplat la noi 
în timpul regimului totalitar. 


1. Misionari în comunităţile creştine 


Documentele care vorbesc despre noua evanghelizare ne invită să con- 
ştientizăm faptul că țările din Europa şi din America, în mod tradițional creş- 
tine, sunt acum tari de misiune". De exemplu, în 1991 şi în 1999, au avut loc 


15 E. BIANCHI, „Evangelizzazione come proposta spirituale”, 56. 

" JOAN PAUL AL II-LEA, Să trecem pragul speranţei, Humanitas, Bucuresti 1995, 150-151. 

18 Cf. B. MONDIN, „Nuova evangelizzazione dell’ Europa”, în A. LOBATO, ed., La nuova evan- 
gelizzazione e il personalismo cristiano, Studio Domenicano, Bologna 1994, 45-64. 
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în Vatican două sinoade ale episcopilor pentru Europa. Din ambele adunări, 
episcopii europeni au înțeles cà este necesară şi urgentă o nouă evangheli- 
zare, că în Europa nu se mai poate trăi doar făcând apel la moştenirea creş- 
tină, că trebuie pregătită lumea pentru o nouă întâlnire cu persoana şi me- 
sajul lui Isus Cristos”. 

Într-adevăr, multe națiuni europene sunt creştine numai cu numele: în mare 
parte, cetățenii din aceste țări nu mai cred că Isus Cristos este singurul Domn 
şi Mântuitor şi că Biserica este instrument de mântuire. Cultura dominantă 
în aceste regiuni devine din ce în ce mai păgână. Crestinii, acolo unde şi cati 
mai sunt, sunt invitati să-şi asume rolul de misionari pentru concetatenii lor. 

Deoarece situația este cumva nouă, creştinii din țările secularizate se pot 
inspira în acțiunea lor misionară din comportamentul misionarilor propriu-zişi 
sau ad gentes. Aceştia, înainte să înceapă munca în țările de misiune, învață 
limba, obiceiurile, tradiţiile, valorile, cultura şi religia popoarelor la care au 
de gând să vestească evanghelia. Tot la fel se cuvine să facă şi misionarii de 
azi în comunităţile care nu se mai raportează la credința creştină. Lucrarea 
aceasta se numeşte înculturare, dar ea are un caracter special şi comportă mai 
multe etape. 

Mai întâi, se analizează cauzele fenomenului dispariţiei sau sărăcirii cre- 
dintei creştine, care sunt multe, dar, în principal, ele se rezumă la cauzele 
ateismului, despre care vorbeşte Gaudium et spes: filozofiile agnostice, apli- 
carea exagerată a metodei ştiinţelor pozitive, protest împotriva răului din 
lume, civilizația modernă în măsura în care este prea implicată în realitățile 
pământeşti, neglijarea educării credinţei, deficiențele vieții religioase, morale 
şi sociale a creştinilor, progresul tehnic etc.”. 

Pe lângă identificarea cauzelor, se caută descoperirea condițiilor spirituale, 
morale, culturale, religioase în care trăieşte omul de azi. Cine este omul acesta, 
care, deşi e înconjurat de atâta cultură şi istorie creştină, de atâtea monu- 
mente literare şi artistice care îi vorbesc despre Cristos şi evanghelie, nu mai 
percepe totuşi semnificaţia, valoarea, importanța, adevărul lor? Care sunt 
trăsăturile specifice ale acestui om descreştinat, indiferent şi deseori ostil 
mesajului evanghelic? Care sunt aşteptările, speranţele şi deziluziile sale, de 
ce rămâne departe de Cristos? 

Se pare că trăsăturile specifice ale omului post-creştin izvorăsc, aproape 
toate, din fenomenul specific al modernității rationaliste, şi anume secula- 
rizarea. 


19 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Ecclesia in Europa, 2. 
% Cf. CONCILIUL AL II-LEA DIN VATICAN, Constituţia pastorală privind Biserica în lumea con- 
temporană Gaudium et spes (7.12.1965) (GS) 19-20. 
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1.1. Secularizarea 


În toate tàrile crestine din Europa si America se respirà aerul sufocant al 
secularizàrii; nimeni nu scapà, nimeni nu poate sà respire un alt aer; aerul 
secularizàrii a înveninat multe constiinte, a sters din ele nu doar credinta în 
Cristos, ci si urma prezentei lui Dumnezeu; moto-ul secularizàrii este elimi- 
narea ipotezei Dumnezeu, iar omul se comportà ca si cum Dumnezeu nu ar 
exista (etsi Deus non daretur). Vrem sau nu vrem, procesul secularizării, adică 
eliminarea oricărei motivații ori finalitàti religioase din viata şi faptele omu- 
lui, înaintează rapid. 

Dar lumea secularizată de astăzi nu este lumea de dinaintea crestinis- 
mului, ci 


este o lume inevitabil anticrestinà, şi anume resentimentar anticrestinà (...) Pro- 
blema lui Gott ist tot înseamnă: deşi inteligența noastră a devenit (partial) atee, 
instinctele noastre mai sunt (partial) creştine. Din această aporie inconfortabilà 
lumea modernă nu poate ieşi decât schimbându-şi instinctele, adică ucigându-l 
în ea pe omul european, pe homo europaeus, care, Bernanos avea dreptate, fusese 
naturaliter creştin. Este, probabil, sarcina multiculturalismului ideologic..., care 
va duce la eliminarea completă a creştinismului dintre referintele de orice tip ale 
lumii contemporane” 


Iată câteva locuri unde se manifestă deja această lipsă. 

Crestinismul a dispărut din orizontul simbolic (limbaj, filozofie, literatură 
etc.) al societăţii”. Limbajul societăţii noastre, fie cel oficial, fie cel neoficial, 
nu mai este un limbaj creştin, ce exprimă concepte şi judecăţi creştine. În 
mod deosebit, în mijloacele de comunicare socială care controlează dimen- 
siunea simbolică, prezenţa creştinilor este foarte redusă. Cuvântul evan- 
gheliei apare când şi când în ziare, la televiziune, în manualele şcolare, în 
cinema, în teatru. 

Creştinismul a dispărut din instituţiile politice, economice, juridice şi şco- 
lare. În legislaţia ce reglementează conduita şi marchează obiceiurile socie- 
tàtii civile nu se află mandatum novum a lui Cristos, iubirea de Dumnezeu 
şi de aproapele, nu se salvează nici măcar norma de bază a oricărei etici: să 
nu ucizi! Avortul, care, potrivit sfântului Toma de Aquino este crima cea mai 
rea dintre toate crimele — pentru că ucide nu doar trupul, ci şi sufletul —, a 
devenit un drept fundamental al femeii! 

Creştinismul a dispărut din dimensiunea axiologică a valorilor ce repre- 
zintă sufletul unei societăţi. Valorile specific creştine: iubirea, încrederea, 
speranța, rugăciunea, umilința, iertarea, respectul persoanei şi al vieţii nu mai 


2! H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 87-88. 
2 Cf. R. Lazu, Lecturi catolice, Galaxia Gutenberg, Târgu Lăpuş 2004, 109-131. 
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inspirà viata omului post-crestin din zilele noastre. Valorile care sunt promo- 
vate astăzi de societatea noastră sunt: sănătatea, plăcerea, banul, puterea, 
ştiinţa, eficiența, frumusețea, progresul, sportul etc. Fără îndoială, nu sunt 
valori rele, ci, dimpotrivă, sunt bune, dar nu au nimic specific creştin, şi dacă 
devin valori absolute, cum se întâmplă pentru multi dintre contemporanii 
nostri, ele contribuie la formarea unei cetăți pământeşti, a unei „civitas dia- 
boli”, noul Babilon, şi nu la edificarea cetăţii creştine — „civitas Dei, civitas 
coelestis” —, a noului Ierusalim despre care vorbeşte sfântul Augustin. 

Într-adevăr, una dintre cauzele principale ale relelor din societatea con- 
temporană provine din răsturnarea valorilor, din înlocuirea valorilor mo- 
rale si spirituale cu cele materiale; acum materialismul tine omul prizonier 
în dimensiunea orizontală a existenței. De aceea, păcatul capital al omului 
secularizat este disperarea, mai exact disperarea veselă, care se acceptă pe 
sine şi se admiră. Această disperare ia multiple forme, printre care domi- 
nantà pare să fie adularea vitelului de aur: cultul obiectului în consumism, 
fascinația falsei imagini în televiziune, uitarea lui Dumnezeu şi a omului, 
disprețul ce se exprimă prin acea sintagmă răspândită mai ales în lumea 
bogată, civilizată: „nu am timp!”” 

Cum s-a ajuns aici? Potrivit papei loan Paul al II-lea, cauzele seculari- 
zării au ceva în comun cu radicalizarea separării dintre credință şi rațiune, 
care a început în Evul Mediu Târziu. „Nu este exagerat dacă se afirmă că o 
bună parte din gândirea filozofică modernă s-a dezvoltat îndepărtându-se 
progresiv de revelaţia creştină, până când a atins poziţii opuse în mod ex- 
plicit. In secolul trecut, mişcarea aceasta a ajuns la apogeu”. Mişcarea vizată 
aici de enciclică a îmbrăcat forma idealismului, a umanismului ateu, a pozi- 
tivismului în cercetarea ştiinţifică şi, mai ales, a nihilismului, despre care 
precizează: 


ca filozofie a nimicului, reuşeşte să-şi exercite atracţia asupra contemporanilor 
noştri. Cei care o urmează teoretizează cercetarea ca scop în sine, fără speranța 
şi nici posibilitatea de a ajunge la tinta adevărului. În interpretarea nihilistă, exis- 
tenta este doar o oportunitate pentru senzaţii şi experienţe în care efemerul îşi 
are primatul. Nihilismul se află la originea acelei răspândite mentalități conform 
căreia nu trebuie să-ți asumi nici un angajament definitiv, deoarece totul este tre- 
cător şi provizoriu”. 


Aşadar, pentru că şi-a propus afirmarea puternică a maturizării omului şi 
a autonomiei sale absolute, secularizarea a condus la eliminarea progresivă 
a credinţei creştine, la „moartea lui Dumnezeu” nu doar în societate, ci şi în 
conştiinţa omului post-crestin. 


2 N. BREBAN, Sensul vieţii. (Memorii I), Polirom, laşi 2003, 255-256. 
2 FR 46. 


46 DIALOG TEOLOGIC 13 (2004) 


1.2. Uitarea ràdàcinilor 
Omul secularizat este 


un om atât de angajat în munca de zidire a „cetăţii pământeşti”, încât a pierdut 
din vedere sau a exclus în mod voit „cetatea lui Dumnezeu” (...) Dumnezeu rămâne 
în afara orizontului său de viata. De fapt, Europa, care, la Vest, în filozofie şi în 
practică, a declarat cândva „moartea lui Dumnezeu” şi la Est a ajuns să o impună 
în mod ideologic şi politic, este, de asemenea, Europa în care s-a vestit şi „moartea 
omului” ca persoană şi valoarea transcendentă. Astăzi se trăieşte şi se luptă mai 
ales pentru putere şi bunăstare, nu pentru idealuri. In Apus, izvorăşte de aici o 
societate complexă, pluralistă şi polivalentă, în care individul vrea să primească 
numai de la rațiunea sa autonomă finalitatile, valorile şi semnificațiile vieții si 
activităţii sale, dar se trezeşte deseori bâjbâind prin întunericul certitudinilor 
metafizice, al scopurilor ultime şi al celor mai sigure puncte de referinţă etică”. 


Într-adevăr, după ce a renunțat la principiile religiei creştine, omul post- 
creştin vrea să renunţe şi la principiile morale şi metafizice, la rădăcini, la 
tradiție. Mărturisirea lui de credință e agnosticismul, nihilismul, „rațiunea 
slabă” şi, în consecință, susține că nu există principii şi rădăcini care pot fi 
justificate în mod convingător, rațional. În cele din urmă, legea o face con- 
sensul, corectitudinea politică, opinia mass-media, mai exact opinia puterilor 
politice şi economice care le controlează. 


Omul recent reprezintă triumful eliminării oricărei substanţe din gândirea uma- 
nă şi înlocuirea acesteia cu timpul (...) Multiplicarea fără de capăt, goana timpului, 
imposibilitatea de a fixa vreun termen, vreun reper, vreo haltă: acestea sunt datele 
revoluţiei celei mai recente (...) In mod radical, omenirea nu se mai poate nici opri, 
nici reculege. Trebuie să gonească, altfel se năruie. Înţelepciunea omului recent 
e goana înainte. Cunoaşterea sa e caleidoscopul. Singura sa pace: caruselul. Iar 
singura bresà în relativismul său vesel şi superficial este propria sa moarte, fata 
de care nutreşte terorile unui pudel rasfatat şi bine hrănit fata de dizgratia stà- 
panei”. 


Fiind lipsit de radacini si responsabilitati, mutilat de facultatea lui con- 
templativa, metafizicà, omul post-crestin a alunecat in lumea profitului si 
a utilului, unde se simte atotputernic si crede ca poate sa faca orice: avort, 
eutanasie, homosexualitate, hotie, înselàciune, indecentà, obscenitate, san- 
taj, violență, răzbunare etc. Deoarece a părăsit rațiunea integrală, rațiunea 
dreaptă, omul contemporan nu mai poate contempla adevărul, scopul ul- 
tim şi sensul vieţii şi adoptă acele forme de raționalitate care „sunt orien- 
tate — sau cel putin orientabile — ca «rațiune instrumentală» spre a servi unor 


% IOAN PAUL AL II-LEA, Discurs la Consiliul Conferintelor Episcopale Europene din 1985. 
2 H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 225. 
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scopuri utilitariste, de desfàtare sau de putere””. Acest drum este destul de 
periculos, iar Sfântul Părinte semnala riscul la care se expune omul ce îl par- 
curge, în prima lui scrisoare enciclică Redemptor hominis din 1979: 


Omul de astăzi pare să fie tot mai amenințat de ceea ce produce, adică de rezul- 
tatul mâinilor sale, şi, mai mult, de munca intelectului său, de tendinţele voinței 
sale (...) În lucrul acesta pare să constea actul principal al dramei existenței umane 
contemporane, în dimensiunea ei mai largă şi universală. De aceea, omul trăieşte 
mereu mai mult cu frică”. 


Virusul agnosticismului şi rațiunea slabă a făcut şi face în continuare multe 
victime printre cei credincioşi. Din acest punct de vedere, 


viitorul e sumbru. El aparține omului instinctual, egoist cu ferocitate, îndrà- 
gostit de sine, lipsit de scrupule, ahtiat de putere, superstitios şi las, servil şi 
avid. Comunismul a făcut doar începutul, a cântat uvertura. Adevăratul loc de 
naştere al ororilor care vor veni este o combinaţie între China colectivistă şi Ame- 
rica ideologiilor extremiste, care sunt cuprinse în agenda vizibilă ori ascunsă a 
corectitudinii politice”. 


Fiind umplut până la refuz de dorința autonomiei, omul post-crestin crede 
că totul îi este permis, totul i se cuvine şi, pentru a-şi satisface pasiunile şi 
instinctele sale, recurge la orice mijloc. Nu are importanţă faptul că se dis- 
truge frumuseţea naturii, că alții sunt ofensati, că lezează drepturile altora, 
poate chiar dreptul la existență. Cu orice pret, vrea să fie sigur de victoria 
plăcerii şi a bunăstării. Această perversiune fără măsură este sprijinită în 
mod complice de societate şi de stat. Societatea de consum cultivă şi activează 
spirala egoismului, erotismului, agresivitàtii, violenţei. Instituţiile statului, 
care au misiunea de a tutela principiile fundamentale ale moralității şi drep- 
tului, adică acele principii ce stau la baza convietuirii civile, legalizează viciile 
cele mai oribile precum avortul, consumul drogurilor uşoare, eutanasia etc. 
Ridicând libertatea la rangul de valoare supremă, guvernele țărilor post-cres- 
tine tolerează ca o mână de oameni, deci ca o minoritate să exercite în mod 
necontrolat această putere, rănind sau chiar eliminând libertatea majorității. 

Aşadar, nodul teoretic al acestor contradicții constă în tendința de a exa- 
gera extrem şi a deforma conceptul de subiectivitate, potrivit căreia titu- 
larul drepturilor este doar cel care se prezintă cu o autonomie deplină sau, 
cel putin, incipientă şi iese din starea de totală dependenţă fata de alţii”. La 
un alt nivel, „rădăcinile contradictiei dintre afirmarea solemnă a drepturilor 


27 FR 47. 

2 Toan PAUL AL II-LEA, Redemptor hominis, 15. 

2 H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 239-240. 

°° Cf. C. CARDIA, Karol Wojtyla. Vittoria e tramonto, Donzelli, Roma 1994, 48-49. 
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omului şi tragica lor negare în practică rezidă într-o concepție despre liber- 
tate care exaltă în mod absolut individul, şi nu-l deschide spre solidaritate, 
acceptarea deplină şi slujirea celuilalt”. 

De fapt, 


lecţia pe care o învaţă orice membru al unei societăți moderne, descumpànit de 
schimbările de accent valoric petrecute peste noapte în sânul societăţii în care 
trăieşte, este că, pentru a fi luat în seamă, azi, trebui să-şi găsească o minoritate 
receptă căreia să-i aparțină. Să fii majoritar, adică să nu fi aderat încă la o mino- 
ritate bine văzută de statul-providentà, nu mai este „rentabil”. Pentru unele gru- 
puri etnice, revendicarea unei identități minoritare a devenit o afacere, iar a fi 
minoritar, pentru minoritățile bine văzute de cei care luptă pentru consolidarea 
celor recepte, a devenit o meserie lucrativa”. 


Astfel, dacă, pe de o parte, sunt mai slăbite instituţiile ce patronau în tre- 
cut idealurile spirituale ale vieţii umane (familia, şcoala), pe de altă parte, 
puterea civilă autorizează, legalizează manifestările cele mai bizare. În cazul 
acesta, după ce a pierdut orice fel de referință absolută, transcendentă din 
lumea de sus, omul post-crestin pierde orice punct de sprijin şi în lumea de 
jos. 


1.3. Tehnicizarea existenţei 


Fiind departe de Dumnezeu şi lipsit de încredere în existența unei vieți 
veşnice dincolo de viata pământească, omul post-crestin se agaţă tot mai 
mult de bunurile lumii prezente şi de tot ceea ce îl poate ajuta să şi le pro- 
cure. Valorile pretuite de omul post-crestin sunt ştiinţa şi tehnologia, conti- 
nuând să creadă cu putere în ele, chiar şi atunci când rezultatele lor nu sunt 
favorabile omului. Astăzi se vorbeşte, dar parcă nu aude nimeni, că în lipsa 
unor măsuri ferme, progresul tehnologic pune într-un pericol serios existența 
omului şi a planetei noastre. Înainte vreme, în epocile de discernământ, omul 
adevărat căuta să fie şi tehnicizat, specializat, dar şi cultivat. Cultura lăsa în 
om talent, viziune şi sociabilitate inteligentă, tehnica dezvolta capacitatea 
umană de a rezolva anumite probleme punctuale. Acum, situaţia s-a schim- 
bat: cultura şi tehnica s-au despărțit, fiecare dintre ele îşi caută un temei 
autonom, s-a pierdut ierarhia naturală între cultură şi tehnică, 


potrivit căreia cultura e superioară tehnicii din toate punctele de vedere. Această 
concepție, anticii o împărtăşeau. Noi pretindem a o recunoaşte, fără a o mai prac- 
tica. Ce s-a schimbat? Pierzând cultura, noi am rămas doar cu tehnica. Dar teh- 
nica, oricât de subtilă şi de miraculoasă, nu poate suplini funcţiile îndeplinite de 


3 EV 19. 
2 H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 335. 
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cultură: îi lipseşte atenţia pentru sens si o descalificà limitarea la instrumental. 
Accesoriul, detaliul postis, inovaţia de prisos: acestea sunt trăsăturile incontu- 
rabile ale geniului complet dezvoltat pe care îl propune tehnica singură. Oricât 
de puternici am fi şi oricât de bine am trăi din punct de vedere material, tot bar- 
bari rămânem. Am uitat că inteligența noastră, formată de moştenirea Greciei 
antice şi de Evul Mediu creştin, are cu necesitate doi plămâni: cultura şi tehnica. 
Cancerizând cultura prin profesarea unui suprematism al tehnicului, inteligența 
a rămas să respire cu un singur plămân, amenințat şi el, prin simpatie, de sufo- 
care”. 


Având în vedere această schimbare de paradigmă, creştinii sunt invitati 
de Biserică să recunoască faptul că ştiinţa şi tehnica au demnitatea şi con- 
sistenta lor proprie. Într-adevăr, cine se stràduieste cu umilintà si rigoare 
metodologica sà cerceteze tainele realităţii, chiar dacă nu-şi dă seama, „este 
călăuzit de mâna lui Dumnezeu, care, susținând toate lucrurile, le face să fie 
ceea ce sunt”. Descoperirile inteligenței umane „sunt semn al măreției lui 
Dumnezeu si rod al planului său inefabil”*. Observațiile şi descoperirile obiec- 
tive nu sunt niciodată în contrast cu doctrina credinţei. Conflictele se nasc 
când creştinii confundă o anumită cultură a trecutului cu credința sau când 
oamenii de ştiinţă absolutizeazà metoda ştiinţifică, afirmând că ea este unica 
raportare validă la realitate, şi elaborează concepţii generale despre lume cu 
caracter reductionist şi eronat. Stiinta nu este incompatibilă cu credința, ci 
cu idolatrizarea ştiinţei. 

De asemenea, adaug faptul că există pe alocuri eforturi de finalizare a cer- 
cetării ştiinţifice şi a aplicaţiilor ei tehnice spre obiective demne de om, evi- 
tând transformarea lor în instrumente de manipulare şi opresiune. Fără îndo- 
ială, puterea pe care o oferă ştiinţa necesită un mare simț de responsabilitate, 
pentru că nu tot ceea ce se poate face din punct de vedere tehnic este valabil 
şi din punct de vedere etic“. 


1.4. Obsesia identităţii 


Identitatea omului recent provine din identitatea omului modern, prin 
eliminarea referintei la transcendență”. Dacă omul traditional avea în sus 
fidelitàti şi credințe şi în jos înrădăcinări prin strămoşi şi tradiție, dacă omul 
modern avea în sus credințe privatizate şi în jos rădăcini naționalizate, omul 


3 H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 287. 

4 GS 36. 

5 GS 34. 

3 Cf. CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, La verità vi fara liberi. Catechismo degli adulti, 
Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1995, 1159. 

* Cf. H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 320-326 passim. 
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recent reprezintà acel tip de om care a încetat sà mai aibà probleme metafi- 
zice, deci a pierdut Cerul, si a pierdut toate nationalizatele înrădăcinări, smul- 
gându-şi de sub picioare şi Pământul, pe care l-a transformat în drum la pur- 
tător, în şenilă. 

Dar, asemenea durerilor din mădularele amputate, golul lăsat de vechile 
identități substanțiale continuă să se facă simţit în omul recent prin noile 
revendicări identitare. Aşa se explică paradoxul că, în ciuda refuzului tuturor 
figurilor tradiționale ale identităţii, singura veritabilă obsesie a omului recent 
este numai identitatea. Asistăm acum la un cult idolatru al identităţii, per- 
ceput de omul recent ca ultimul mare refugiu provizoriu. Spre deosebire de 
orizontul clar al omului traditional — credinţe, fidelitàti, rădăcini —, identi- 
tatea recentă se legitimează prin revendicarea unui mod de a fi minoritar şi 
prin afirmarea dreptului strict individual de a se defini după plac. Nemaifiind 
legat de nici o instanţă religioasă şi socială, omul recent poate opta liber pentru 
orice transcendentalii doreşte. 


De la religios, libertatea sa de opțiune s-a extins la toate domeniile vieţii, inclusiv 
asupra domeniului biologiei proprii, până acum rezervat numai lui Dumnezeu (...) 
Sexul a devenit o preferinţă de gen (...) Orientarea sexuală a devenit o opţiune li- 
berà. Forma corpului şi culoarea pielii, de acum infinit modificabile prin perfor- 
mantele chirurgiei, sunt privite de omul recent ca nişte preferințe culturale, ad 
libitum modificabile”. 


Având în vedere aceste opțiuni ale omului recent, în ultima vreme s-a ac- 
centuat sensibilitatea fata de drepturile omului şi solidaritatea fata de aproa- 
pele. Omul recent luptă cu înverşunare pentru apărarea drepturilor omului, 
dintre care cele mai importante i se par a fi libertatea şi autonomia. Omul 
post-creştin a înțeles, de asemenea, că aproapele nu este doar cineva dintre 
membrii familiei, dintre concetateni, ci toţi urmaşii lui Adam, toți locuitorii 
planetei. Sunt elocvente în sensul acesta solidaritatea manifestată în caz de 
război, nenorociri sau catastrofe naturale. La fel a crescut sensibilitatea eco- 
logică ca iubire a naturii, deşi este vorba de o iubire din interes, fără moti- 
vatie religioasă, creştină, supranaturală. 

In afară de aceste accente care pot fi puncte de întâlnire cu omul recent, 
mai există ceva. Am văzut că omul post-creştin respinge orice fel de funda- 
tionism; astăzi, temei ultim, esență sunt idei discreditate şi respinse pretu- 
tindeni. Dar creştinismul, aşa cum a fost înțeles până acum, stă sau cade 
împreună cu ideea existenței unui temei ultim. Aşadar, moartea fundationis- 
mului pare să antreneze dispariția creştinismului istoric, adică acel cresti- 
nism care stă sau cade împreună cu invocarea formelor sale istorice, ca forme 
privilegiate de creştinism. 


3% H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 331. 
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Patapievici propune o solutie, in cazul in care se doreste disocierea funda- 
tionismului de creştinism sau se gândeşte creştinismul dincolo de ideea de 
temei ultim, dar soluţia lui nu pot să o împărtăşesc. Patapievici spune că, în 
acest caz, 


nu trebuie sà mai facem recurs nici la Dumnezeu-Tatàl, nici la Dumnezeu-Fiul, 
ci la Sfântul Duh. Dumnezeu-Tatăl şi Dumnezeu-Fiul sunt ipostasuri inteligibile 
prin intermediul ideii de temei. Sfântul Duh pretinde alt tip de inteligibilitate, 
care refuză să identifice temeiul în altceva decât mişcarea însăşi a Duhului, care 
se acordă spontan, după plac, în afara oricărui cadru institutional imaginabil”. 


Sunt de părere că soluţia lui Patapievici trebuie corectată, pentru că te- 
meiul ultim al creştinismului nu poate fi găsit în direcția lumii invizibile. De 
fapt, încă de la început, creştinismul s-a impus prin noutatea absolută a în- 
trupării Fiului lui Dumnezeu, un eveniment care armonizează două facultăți 
umane subliniate de religia ebraică şi filozofia greacă: auzul (vezi rugăciunea 
„ascultă, Israele...) şi văzul (vezi teoria de la greci). Prin acest eveniment unic 
al întrupării, ni s-au revelat două adevăruri strâns unite unul de altul: 


prezența în Dumnezeu a acestei misterioase vieți de iubire care se numeşte Sfânta 
Treime şi chemarea noastră, în el şi prin el, de a ne face părtaşi veşnic la această 
viata. Mister al Sfintei Treimi, cunoscut prin prezența Cuvântului venit în trup, 
mister al îndumnezeirii omului în el, acesta este tot creştinismul. El se rezumă 
la o persoană, persoana lui Isus Cristos, Dumnezeu făcut om, în care se află tot 
ce trebuie să ştim“. 


Aşadar, temeiul ultim al creştinismului este Sfânta Treime, nu doar Duhul 
Sfânt. În cazul în care se elimină acest temei, alternativa invalidează orice 
demers argumentativ“, de aceea, mi se pare că soluția propusă de Patapievici 
comportă riscul sincretismului. Fundamentul spiritual al creştinismului nu 
se bazează atât pe nume şi pe chipuri, dar nici pe mirosuri, cât, mai ales, pe 
cuvânt, iar revelația cuvântului nu este viziune a omului, ci cuvânt şi lucrare 
a lui Dumnezeu intreit”. 

În legătură cu sincretismul spiritualizant, amintesc faptul că adepţii aces- 
tei atitudini religioase consideră că ,,mantuiti sunt sufletele interioare, ori- 
cărei religii ar aparține”. Nu la fel stau lucrurile în creştinism, unde 


un copil mic, un muncitor copleşit de muncă, dacă cred, sunt superiori celor mai 
mari asceti. „Noi nu suntem mari personalități religioase”, a spus Guardini în 


3 H.-R. PATAPIEVICI, Omul recent, 416-417. 

“ J. DANIELOU, Reflecţii despre misterul istoriei, Universităţii, Bucuresti 1996, 106-107. 

4 Cf. A.-S. Tat, Lecturi contra note. De la sfântul Augustin la „Omul recent”, Galaxia 
Guttenberg, Târgu Lăpuş 2003, 139-144. 
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mod admirabil, „suntem slujitori ai cuvântului” (...) Este posibil să existe în lume 
mari personalități religioase în afara creştinismului, este chiar foarte posibil ca 
cele mai mari personalităţi religioase să se afle în afara creştinismului, dar aceasta 
nu are nici o importanţă: important e a da ascultare cuvântului lui Isus Cristos“. 


Deoarece, din perspectiva omului, smerenia este condiţia esențială a mân- 
tuirii, iar orgoliul este cel mai mare obstacol şi, în special, cel al înteleptilor 
acestei lumi, sunt de părere că astăzi trebuie propuse mai întâi modele, ca- 
zuri de mAntuiti, şi abia apoi expuneri de doctrină. 

Oricum, dacă acceptăm ca noua evanghelizare să-şi caute mijloacele şi 
temele în direcţia Sfântului Duh, să nu uităm faptul că el provine de la Tatăl 
prin Fiul, că se manifestă în mod deosebit în Biserică, deşi prezenţa şi actiu- 
nea lui sunt universale, fără limite în spaţiu şi în timp“. Prezenţa şi activi- 
tatea Duhului nu se referă numai la indivizi, ci la societate şi la istorie, la 
popoare, culturi şi religii. Astfel, Duhul, care „suflă unde vrea” (In 3,8) şi care 
„lucra în lume chiar şi înainte ca Cristos să fie preamàrit”*, care „umple 
lumea întreagă... tine laolaltă toate şi cunoaşte fiecare cuvânt” (Int 1,7), ne 
face sà ne largim privirea pentru a-i contempla actiunea prezenta mereu si 
pretutindeni“. 

Duhul, care a acţionat în întruparea, în viața, moartea şi învierea lui Isus, 
lucrează acum şi in viata Bisericii. El nu se substituie lui Cristos şi nici nu 
umple un fel de gol ipotetic între Cristos şi Logos. Lucrarea universală a Du- 
hului nu poate fi despărțită de acțiunea lui specială în trupul lui Cristos, care 
este Biserica. Dar orice formă de prezență a Duhului trebuie primită cu res- 
pect şi recunoştinţă, iar discernământul asupra formelor prin care se mani- 
festă îi revine Bisericii, căreia Cristos i l-a dat pe Duhul său spre a o călăuzi 
la tot adevărul (cf. In 16,13). 


2. Conţinutul şi limbajul noii evanghelizări 


Biserica a primit evanghelia ca vestire şi izvor de bucurie, mântuire. A pri- 
mit-o în dar de la Isus, prin apostolii trimişi de el în lumea întreagă. Fiind 
născută din evanghelizare, Biserica simte vibrând în ea cuvântul apostolului: 
„Vai mie de nu voi vesti evanghelia!” (1Cor 9,16). Într-adevăr, „evangheli- 
zarea este harul şi chemarea Bisericii, identitatea ei cea mai profundă. Bise- 
rica există pentru a evangheliza””. 


+ J. DANIELOU, Reflecţii despre misterul istoriei, 103. 

“ Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Redemptoris missio (RM), 28-29 passim. 

4 CONCILIUL AL II-LEA DIN VATICAN, Decret privind activitatea misionară a Bisericii Ad gentes 
(AG), 4. 

4 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclicà Dominum et vivificantem (8 mai 1986), 53. 
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În ce priveşte conţinutul, noua evanghelizare nu este diferită de evanghe- 
lizarea ad gentes, pe de o parte, iar pe de altă parte, „nu se pot trasa granițe 
clare între pastorația credincioşilor, noua evanghelizare şi activitatea misio- 
nară propriu-zisă şi este de negândit să se creeze între ele bariere sau o com- 
partimentare rigidă”*. Prin urmare, ce spune Redemptoris missio despre mi- 
siunea ad gentes este valabil şi despre noua evanghelizare. 

Totuşi, fiindcă exigenţele şi destinatarii sunt diferiţi, desfăşurarea noii 
evanghelizări nu poate să fie tot una cu misiunea ad gentes. Într- adevàr, 


situaţiile nu sunt omogene. Recunoscând că afirmaţiile privitoare la responsabili- 
tatea misionară a Bisericii nu sunt credibile dacă nu sunt autentificate de o anga- 
jare serioasă în noua evanghelizare în țările de tradiţie creştină, nu pare justifi- 
cată echivalarea situaţiei unui popor care nu l-a cunoscut niciodată pe Isus Cristos 
cu situația unuia care l-a cunoscut, acceptat şi apoi l-a refuzat, continuând totuşi 
să trăiască într-o cultură care a absorbit în bună parte principiile şi valorile evan- 
ghelice. Din punctul de vedere al credinţei, sunt două situaţii în mod substanțial 
diferite“. 


Destinatarii noii evanghelizări — potrivit enciclicei Redemptoris missio — nu 
se găsesc numai 


în țările de veche tradiție creştină, dar uneori şi în Biserici mai tinere, unde gru- 
puri întregi de oameni botezați au pierdut simţul viu al credinţei sau, pur şi simplu, 
nu se mai recunosc drept membri ai Bisericii, ducându-şi viata departe de Cristos 
si de evanghelia lui. În acest caz, e nevoie de o nouă evanghelizare sau reevanghe- 
lizare” 


Finalitatile noii evanghelizàri sunt identice cu cele ale misiunii ad gentes, 
adică viața pe urmele lui Cristos, dar acest obiectiv poate fi atins numai după 
ce s-au parcurs etapele intermediare: refacerea omului şi convertirea. 


2.1. Refacerea omului 


Am văzut că omul post-creştin este un om fără rădăcini şi aspirații meta- 
fizice. La sfârşitul unui lung proces de secularizare, omul recent l-a ucis pe 
Dumnezeu şi s-a ucis pe sine, pentru că a distrus în el duhul, spiritul, valo- 
rile absolute. 


In lumea modernă, există tendința de a-l reduce pe om la dimensiunea lui ori- 
zontală. Dar ce devine omul fără deschidere către Absolut? Răspunsul se află în 
experiența fiecărui om, dar este înscris şi în istoria omenirii, în sângele vărsat în 


* RM 34. 
‘ RM 37. 
°° RM 33. 
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numele unor ideologii si al unor regimuri politice care au voit sà construiascà o 
„omenire nouă” fără Dumnezeu”. 


Prima datorie a noii evanghelizări este refacerea omului. De aceea, înainte 
de a vesti evanghelia lui Cristos, se caută vestirea adevărului întreg despre 
om, revenirea la omul integral, la acel proiect de umanitate deplină, care, în 
înțelepciunea filozofică păgână (Platon, Aristotel, Plotin), era văzut în lumina 
modelului divin. În consecinţă, noua evanghelizare urmăreşte refacerea fun- 
damentelor, temeiurilor, rădăcinilor, principiilor pe care agnosticismul, nihi- 
lismul, rațiunea slabă le-au minat şi distrus. Această evanghelizare doreşte 
să fie umană, adică orientată spre om în toate dimensiunile sale: fizică, cul- 
turală, spirituală, religioasă. De asemenea, vrea să fie o evanghelizare a ra- 
tiunii şi a conştiinţei: subliniază drepturile şi datoriile rațiunii, care sunt drep- 
turile şi datoriile adevărului. Rațiunea îi este dată omului pentru a cunoaşte 
adevărul, oricare adevăr, dar în chip deosebit, adevărul despre om. Noua evan- 
ghelizare luptă contra slăbirii rațiunii, pentru că această slăbiciune duce la 
moartea omului începând cu ceea ce îi este mai specific. Noua evanghelizare 
apără demnitatea persoanei, valoare absolută şi infinită, oricând şi oriunde 
vrednică de cea mai mare atenţie şi cel mai mare respect. 

Ioan Paul al II-lea spune că 


Biserica primeşte din Revelația divină simțul omului. „Pentru a-l cunoaşte pe om, 
omul adevărat, omul întreg, trebuie să-l cunoaştem pe Dumnezeu”, spunea Paul 
al VI-lea şi îndată o cita pe sfânta Ecaterina din Siena, care exprima în rugăciune 
aceeaşi idee: „În firea ta, Dumnezeire veşnică, îmi voi cunoaşte firea” (...) Când 
Biserica îi vesteşte omului mântuirea lui Dumnezeu, când îi oferă viata divină 
şi i-o comunică prin sacramente, când îi orientează viaţa prin poruncile iubirii 
față de Dumnezeu şi fata de aproapele, ea contribuie la îmbogățirea demnității 
omului. Dar după cum ea nu poate abandona niciodată această misiune a sa reli- 
gioasă şi transcendentă, ce are în vedere binele omului, tot astfel, îşi dă seama că 
lucrarea sa întâlneşte astăzi greutăţi şi obstacole deosebite. De aceea,ea se con- 
sacră cu puteri şi cu metode mereu noi evanghelizării care asigură dezvoltarea 
omului întreg”. 


Dar calea primă şi fundamentală a Bisericii este omul, omul viu, de aceea, 
noua evanghelizare va fi evanghelia vieţii, pentru că, de fapt, „evanghelia iu- 
birii lui Dumnezeu față de om, evanghelia demnității persoanei şi evanghelia 
vieţii sunt o unică şi indivizibilă evanghelie””. 

Aşadar, noua evanghelizare caută să pună accentul pe valorile fundamen- 
tale, care sunt valorile ce-l călăuzesc şi-l formează pe om; valori care unifică, 
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nu despart; valori care durează si nu se consumă. Astfel este adevărul, bunà- 
tatea, iubirea, dreptatea, pacea, solidaritatea, pe scurt, valorile care provin 
din verbul a fi, însă nu vrem prin asta să demonizăm valorile ce provin din 
verbul a avea, care, de fapt, sunt de neînlocuit. 

Dar refacerea omului nu este completă dacă nu se are în vedere şi socie- 
tatea în care el trăieşte. Sub acest aspect, subliniez faptul că astăzi legătu- 
rile sociale s-au lărgit foarte mult. Omenirea pare să fie o singură familie. De 
aceea, este necesar să punem bazele unei societăţi planetare şi, în consecință, 
ale unei culturi planetare. Fiind catolică, Biserica are deja actele în regulă 
pentru a se angaja ca avocată a noii societăţi din care să facă parte toți locui- 
torii planetei. Fără pretenţia de a impune tuturor locuitorilor pământului o 
cultură creştină, astăzi, Biserica ar trebui să promoveze un nou proiect cul- 
tural de dimensiuni planetare, care să întrerupă pentru totdeauna legătura 
cu proiectele pseudoumaniste ce s-au impus cu violență în secolul nostru: pro- 
iectul comunismului, socialismului, liberalismului, proiectele unilaterale şi 
superficiale, fără suflet, ce au fost orientate în mod exclusiv spre dimensiunea 
verbului a avea, adorând rațiunea instrumentală şi dispretuind rațiunea sa- 
pientialà — unele dintre ele fiind mai mult sau mai putin susținătoare fana- 
tice ale libertăţii, dar rareori atente la adevăr, uneori apărând drepturile omu- 
lui, dar fără să cunoască valoarea sa absolută“. 

În consecință, Biserica doreşte să evanghelizeze domeniul social, promo- 
vând o nouă concepţie despre progres, bazată pe dreptate, şi deci pe o justă 
distribuire a bunăstării între locuitorii pământului. Astfel, loan Paul al II-lea 
care, după ce a afirmat mai întâi că dezvoltarea omului vine de la Dumnezeu, 
de la modelul Isus om şi Dumnezeu şi că ea trebuie să ducă la Dumnezeu, 
spune în enciclica consacrată lucrării misionare: 


Contribuţia Bisericii şi a operei sale evanghelizatoare la dezvoltarea popoarelor 
priveşte nu numai lupta împotriva sărăciei materiale şi a subdezvoltării Sudului, 
ci şi Nordul, expus mizeriei spirituale şi morale cauzate de supradezvoltare. O 
anume modernitate, areligioasă, dominantă în unele parti ale lumii, se bazează 
pe ideea că pentru a-l face pe om mai mult om e suficientă îmbogățirea şi promo- 
varea creşterii tehnico-economice. Insă o dezvoltare lipsită de suflet nu-i poate fi 
suficientă omului, iar excesul de belşug îi este la fel de dăunător ca şi excesul de 
sărăcie. Acesta e un model de dezvoltare pe care Nordul l-a construit şi care se 
răspândeşte acum în Sud, unde simțul religios şi valorile umane riscă să fie co- 
pleşite de năvala consumismului. „Luptă împotriva foametei schimbandu-ti viata!” 
este o lozincă apărută în mediile bisericeşti şi care arată popoarelor bogate calea 
pentru a se înfràti cu cele sărace. Trebuie să ne întoarcem la o viață mai austeră, 
care să favorizeze un nou model de dezvoltare, atent la valorile etice şi religioase. 
Activitatea misionară aduce săracilor lumina şi impulsul spre adevărata dezvoltare, 


5 Cf. B. MONDIN, Nuova cultura per una nuova società, Massimo, Milano 1982. 
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în timp ce noua evanghelizare trebuie, printre altele, sà creeze în cei bogati con- 
stiinta cà a venit momentul sà se facà realmente frati cu cei sàraci prin întoarcerea 
comună către o dezvoltare integrală deschisă spre Absolut”. 


Gândurile prezentate mai sus au caracter generic, dar ele pot deveni viață, 
dacă fiecare dintre noi, în dreptul său, privind la ceea ce-i stă la îndemână, 
va lua decizia concretă menită să reflecte spiritul lor. 


2.2. Evanghelizarea culturii 


Noua evanghelizare este inadecvată şi incompletă dacă rămâne un eve- 
niment personal, o chemare la convertire adresată în mod individual cres- 
tinului. Omul este o ființă socială şi, ca atare, nu poate să trăiască izolat, ci 
în interiorul unui grup social, al unui popor, al unei naţiuni. Deoarece evan- 
ghelizarea nu poate să aibă doar un caracter individual, ci şi unul social, se 
vorbeşte astăzi atât despre convertirea indivizilor, ideilor, obiceiurilor, senti- 
mentelor şi comportamentelor lor, cât şi despre convertirea popoarelor, sim- 
bolurilor, tradiţiilor, limbajelor, valorilor, instituţiilor. Evanghelizarea are ca 
obiectiv atât cultura în format mic, de buzunar, cultura persoanei, cât şi cul- 
tura în format mare, cultura ca formă a societăţii, a unui popor şi a unei na- 
tiuni. 

Din acest punct de vedere, magisteriul actual vorbeste frecvent despre 
evanghelizarea culturii. Deja papa Paul al VI-lea spunea cà evanghelizarea 
culturii este unul dintre scopurile principale ale evanghelizàrii”. Iar loan 
Paul al II-lea subliniază direcția de acțiune în acest sens: 


fac apel la filozofi, ca să ştie să aprofundeze dimensiunile adevărului, binelui, 
frumosului, spre care cuvântul lui Dumnezeu deschide calea. Lucrul acesta de- 
vine cu atât mai urgent, dacă sunt luate în considerare provocările pe care noul 
mileniu pare să le poarte cu sine: ele angajează în mod deosebit regiunile şi cul- 
turile de veche tradiţie creştină. Şi această atenţie trebuie să se considere ca o 
contribuţie fundamentală şi originală pe drumul noii evanghelizări”. 


Îndemnuri asemănătoare găsim şi în enciclica Centesimus annus, unde 
papa revendică dreptul Bisericii de a elabora şi a vesti doctrina socială în nu- 
mele noii evanghelizări a culturii şi a societăţii. „Noua evanghelizare, de care 
lumea de astăzi are urgentă nevoie şi asupra căreia am insistat deseori, tre- 
buie să cuprindă printre elementele sale esenţiale vestirea doctrinei sociale 
a Bisericii”*. 


55 RM 59. 

5 Cf. PAUL AL VI-LEA, Evangelii nuntiandi (EN), 20. 
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Evanghelizarea culturii constă în purificarea şi înălțarea culturii prezente, 
atât de materialistă, hedonistă şi egoistă, la nivelul marilor valori umane, 
individuale şi sociale, predicate şi trăite de Isus Cristos: adevărul, bunătatea, 
virtutea, iubirea, dreptatea, sărăcia, respectarea vieții, demnitatea persoanei, 
solidaritatea. Pe scurt, o cultură devine creştină în măsura în care omul este 
văzut ca fiu al lui Dumnezeu şi iubit ca un frate. 


În acest context, se cuvine să amintim că şi evanghelizarea se inserează în cul- 
tura naţiunilor, întărind-o în căutarea adevărului şi ajutànd-o în efortul ei de puri- 
ficare şi de aprofundare. Dar când o cultură se închide în sine şi caută să perpe- 
tueze forme de viata îmbătrânite, refuzând orice schimb şi orice confruntare in 
legătură cu adevărul omului, ea devine sterilă şi se îndreaptă spre decadenta”. 


Aşadar, nu se pune problema distrugerii sau mutilării culturilor locale, 
nationale sau continentale, care trebuie păstrate ca moştenire prețioasă a 
popoarelor, ci de a le insufla un duh creştin care este mereu un duh catolic, 
adică universal. A deschide uşa sau fereastra culturilor ca să pătrundă în ele 
evanghelia lui Cristos este cea mai importantă lucrare ce îi revine noii evan- 
ghelizări în Europa şi în lumea întreagă. 


2.3. Convertirea 


In timp ce lucrează pentru refacerea omului şi a societăţii, noua evan- 
ghelizare deschide calea convertirii ori a întoarcerii omului post-crestin la 
Cristos. Într-adevăr, 


noua evanghelizare este, înainte de toate, o angajare spirituală. De aceea, este un 
lucru fundamental ca noi să ne lăsăm interpelati mereu de evanghelie... Fără con- 
vertirea noastră personală, toate reformele, chiar şi cele mai necesare şi bine 
intenţionate, sunt zadarnice; fără reînnoirea noastră personală, ele alunecă într-un 
activism pur. Fără ascultarea cuvântului şi a voinţei lui Dumnezeu, fără o conver- 
tire continuà şi o purificare a vieții noastre... nu va fi reînnoire a Bisericii, nici o 
nouă evanghelizare a Europei“. 


În contextul lumii secularizate, convertirea înseamnă părăsirea idolilor 
ce domină şi influențează viata creştinilor şi întoarcerea la acel Dumnezeu 
despre care ne vorbeşte sfântul Paul: „chiar dacă sunt numiţi zei fie în cer, 
fie pe pământ, aşa încât sunt multi zei şi multi stăpâni, pentru voi există un 
singur Dumnezeu, Tatăl, de la care vin toate şi pentru care suntem, şi un sin- 
gur Domn, Isus Cristos, prin care sunt toate şi prin care suntem şi noi” (1Cor 
8,5-6). 


5 CA 50. 


6° W. KASPER, Scrisoarea pastorală La trasmissione della fede: questione vitale per la chiesa 
del nostro paese (28 august 1989). 
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În regula monastică a sfântului Benedict, care e patronul Europei, vocabu- 
larul convertirii are o semnificație extraordinară: conversatio (10 ori) şi con- 
vertere (4 ori) marchează viata şi drumul călugărului, care este mereu un om 
pe calea convertirii, pe calea întoarcerii către Domnul. Sfântul Benedict ocro- 
teşte Europa şi îi dă de gândit; evanghelizarea Europei a devenit viață prin 
oamenii care au trăit în spiritul regulii benedictine: ora et labora! Sfântul loan 
Gură de Aur, în prima omilie despre începutul cărţii Faptele Apostolilor, spune: 

Nu poţi să predici? Nu poţi să răspândeşti cuvântul învăţăturii sfinte? Bine, în- 

vatà prin faptele tale şi prin comportamentul tău, o, neobotezatule! Când oamenii 

care te ştiau neînfrânat sau rău, corupt sau indiferent, te vor vedea schimbat, con- 
vertit, nu vor spune oare cum spuneau iudeii despre orbul din naştere care fusese 
vindecat: „Este el!” „Da, el este!” „Nu, seamănă cu el!” „Oare nu este el?”9! 


Aşadar, convertirea este limbajul cel mai tare prin care se poate vesti evan- 
ghelia mântuirii. Fără îndoială, sunt bune operele de caritate şi iniţiativele 
umanitare, demnă de respect este lupta pentru pace, pentru drepturile omu- 
lui, dar Biserica va avea ceva de spus lumii de astăzi, va reuşi să arate ade- 
vărul şi puterea mântuirii în măsura în care va trăi din forța convertirii la 
Domnul, care poate schimba inima şi mintea omului. 

Dar convertirea este, înainte de toate, un har şi o lucrare a lui Dumnezeu; 
pentru actualizarea ei, Domnul se foloseşte de Biserică şi de mesagerii ei. 
Convertirea este un dar şi o datorie, iar vestitorului evangheliei îi revine mi- 
siunea de a o vesti prin cuvinte şi fapte. 

Evanghelizarea este un eveniment în care nu evanghelizatorul poartă evan- 
ghelia — cum face diaconul la sfintele Liturghii solemne -, ci evanghelia lui 
Dumnezeu îl poartă şi îl susține pe evanghelizator. De aceea, putem spune că 
evanghelizarea a fost, din punct de vedere istoric, o lucrare a lui Isus şi ră- 
mâne în continuare la fel; şi în timpul Bisericii, evanghelizarea este o lucrare 
a Domnului Isus Cristos. Prezența Domnului înviat, care rămâne cu noi până 
la sfârşitul lumii, prelungeşte tot ceea ce a făcut şi a spus Isus (cf. Fap 1,1)”. 

Astăzi, evanghelizarea se face în mijlocul unei lumi păcătoase. R. Guardini 
spunea că omenirea post-creştină este de două ori păcătoasă: după ce l-a ucis 
mai întâi pe Dumnezeu, acum îl respinge şi pe Cristos, pe care l-a cunoscut 
şi mărturisit cândva. Vestirea trebuie să fie pe măsura convertirii, adică radi- 
cală, categorică şi să folosească fapte şi cuvinte convingătoare, aşa cum ne în- 
vata Isus: „Adevăr, adevăr iti spun: dacă cineva nu se naşte din apă şi din 
Duh, nu poate să intre în împărăţia lui Dumnezeu” (In 3,5), sau sfântul Petru: 
„Aşadar, convertiti-va şi intoarceti-va pentru ca păcatele voastre să fie ier- 
tate” (Fap 3,19). 


SI Cf. E. BIANCHI, „Evangelizzazione come proposta spirituale”, 60. 
® Cf. L. LEGRAND, Le Dieu qui vient. La mission dans la Bible, Paris 1988, 110. 
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Convertirea este un fel de naştere, o naştere dureroasă şi grea: dureroasă 
pentru cel care trebuie să nască şi grea pentru moaşă. Dar când omul nou 
vine în această lume, atunci toți se bucură. 


2.4. Urmarea lui Cristos 


Potrivit Evangheliilor, legătura fundamentală dintre Isus şi ucenici este 
exprimată prin verbul a urma (akoloutheîn). De exemplu, îi spune sfântul 
Petru lui Isus: „lată, noi am lăsat toate şi te-am urmat” (Mc 10,28) Aşadar, 
urmarea lui Isus face parte din identitatea ucenicului şi implică a fi împreună 
cu Isus (Mc 3,14); scopul acestui comportament este slujirea împărăției lui 
Dumnezeu împreună cu Isus. 

În decursul istoriei Bisericii, vocabularul urmării lui Isus a cunoscut o evo- 
lutie multiformă. Astfel, pentru a indica urmarea lui Isus, s-a spus imitatio 
Christi, martyria, autentica sequentia sancti Evangelii, fuga mundi, fuga 
ecclesiae, forma primitivae Ecclesiae, vita apostolorum, sequela Christi, koi- 
nonia etc. Toate aceste formule vor sà spunà cà urmarea lui Cristos nu în- 
seamnă adeziunea la ce spune un învățător, nu e apartenență ideologică la 
grupul unui profet, ci trăirea concretă şi zilnică, cu trupul şi mintea, a exigen- 
telor evanghelice de către acela care îl urmează pe Domnul său răstignit si 
înviat. 

În sensul acesta, se poate spune despre evanghelizare că este o cale de sfin- 
tenie trăită pentru că evanghelia nu este o carte, nu e doar o predică, ci este 
un mod de a fi al crestinului. Deci, potrivit creştinilor care sunt pe urmele lui 
Isus Domnul, evanghelizarea este 


mărturia vieţii, este vestirea credinței, făcută cu simplitatea şi spontaneitatea vieții 
lor în contrast cu mentalitatea obişnuită a lumii de azi, trăind cu speranţa în ceva 
care nu se vede şi care nici nu se poate visa. Această mărturie, care nu exclude ves- 
tirea explicită, fiindcă mărturia vieții trebuie interpretată şi motivată, este totuşi 
foarte eficientă, ba chiar este condiţia obligatorie pentru eficiența evanghelizàrii”. 


Pe scurt, convertirea înseamnă întoarcerea la Cristos. De aceea, tema cen- 
trală şi permanentă a noii evanghelizări, ca şi a evanghelizării propriu-zise, 
este Cristos. „Subiectul vestirii este Cristos răstignit, mort şi înviat: în el se 
înfăptuieşte deplina şi autentica eliberare de rău, de păcat şi de moarte; în 
el, Dumnezeu dăruieşte viața cea nouă, divină şi eternă. Aceasta este vestea 
cea bună, care îl schimbă pe om şi istoria omenirii şi pe care toate popoarele 
au dreptul să o cunoască”. Fără îndoială, „toate formele de activitate misio- 
nară tind spre această proclamare, care dezvăluie şi face accesibilă taina cea 
din veac ascunsă si care a fost revelată în Cristos (cf. Ef3,3-9; Col 1,25-29), 


6 W, KASPER, La trasmissione della fede: questione vitale per la chiesa del nostro paese. 
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taină aflată în inima misiunii şi vieţii Bisericii, şi care formează axa întregii 
evanghelizari”™. 

Convertirea la Cristos înseamnă mărturisirea de credinţă că el este unicul 
mântuitor, izvor al iubirii, izvor de viata şi de pace; înseamnă recunoaşterea 
faptului că numai el are cuvinte de viata veşnică. Convertirea înseamnă ur- 
marea lui Cristos, o urmare scumpă, cum spunea Bonhoffer, pentru că ne costa 
renuntàri şi sacrificii. De altfel, învie cu Cristos numai cel ce s-a lăsat răstignit 
cu el care a spus: „Cine vrea să fie ucenicul meu, să-şi ia crucea şi să mă ur- 
meze!” 

Urmarea lui Cristos înseamnă o moarte zilnică pentru omul post-crestin 
din noi şi învierea la viața nouă în Cristos, în calitate de ucenici. 

Se spune că Serapion, după ce a întâlnit în Alexandria Egiptului un sărac 
dezbrăcat, i-a dat toate hainele de pe el, rămânând gol, fără nimic, cu excepția 
unui exemplar din Evanghelie, pe care îl purta mereu cu sine. După câtva 
timp, s-a întâlnit cu un alt om care a fost arestat fiindcă nu a avut cu ce să-şi 
plătească datoriile. Atunci, Serapion a vândut cartea Evangheliei, a plătit da- 
toria şi l-a eliberat pe acel sărman. Întors în celula sa, un frate îl întreabă: 
„Abba, unde ţi-e haina?” Serapion răspunde: „I-am dat-o lui Cristos cel dez- 
brăcat”. Iar ucenicul continuă: „Unde este càrtulia Evangheliei?” Serapion 
spune: „Am vândut acea carte care mă îndemna: «vinde bunurile tale şi dă-le 
saracilor!»”® 

Noua evanghelizare are nevoie astàzi de o asemenea logicà, de un cuvant 
care sà trezeascà omenirea si Biserica din amortire si sà puna în fata lor ale- 
gerea radicală între Dumnezeu si aşa-zişii zei lumesti. De fapt, schimbările 
spirituale din istoria Bisericii au fost rezultatul unor astfel de alegeri inspi- 
rate de logica evanghelică. 


Concluzii 
1. Primatul credinţei 


În raportul Biserică-lume există o noutate ce se poate exprima sintetic 
prin următoarele afirmaţii: „societatea de astăzi are nevoie de Biserică” sau 
„Biserica este de folos societăţii”. În fata crizei ideologiilor, a diluării prin- 
cipiului autorităţii, a valorilor, societatea europeană, în multe dintre com- 
ponentele sale, arată că are nevoie de Biserică, şi uneori o formulează în mod 
deschis, aşteptând ca Biserica să-i dăruiască un supliment de suflet“. Cu alte 
cuvinte, societatea cere o întemeiere religioasă a vieţii sociale, etice, dar daca 


6 RM 44. 
© Cf. E. BIANCHI, „Evangelizzazione come proposta spirituale”, 64. 
6 Cf. E. BIANCHI, „Evangelizzazione come proposta spirituale”, 66-69. 


OMUL RECENT SI NOUA EVANGHELIZARE 61 


societatea are nevoie de Bisericà pentru a fundamenta etica si autoritatea 
morală, nu trebuie uitat faptul că Biserica „trăieşte din credință” (Rom 1,17), 
din credinţa în evenimentul unic al întrupării Fiului lui Dumnezeu. 

Desigur, creştinismul comportă o morală, o practică inspirată din evan- 
ghelie, dar această traducere a evangheliei în practică si în viata derivă din 
credința în omul-Dumnezeu, Isus Cristos; Evanghelia nu poate fi redusă la 
un suport menit să susțină dialectic şi practic valorile etico-sociale. 


2. Ruptura de nivel 


Omul de astăzi vrea o viață de calitate pentru a se opune monotoniei, uni- 
formitàtii, indiferentei, profilului şters. Probabil că din această cauză comu- 
nitatile noastre de credință nu evanghelizeazà, nu reuşesc să-i atragă pe alții, 
pe tineri in special, pentru că lipseşte o viata de calitate, care implică mai 
multe rupturi de nivel. Simone Weil protesta contra unei vieţi în care totul 
este înghițit, asimilat, redus, banalizat, contra unui ambient ce riscă să şteargă 
în om orice energie şi putere creatoare. Din păcate, în viata comunităților 
noastre se poate observa această tendință spre banalitate şi funcțional. 

Pentru a da un plus de calitate vieţii, este necesar să o introducem într-un 
ambient de comuniune şi de libertate. Mai întâi, comuniune, pentru ca viața 
de comuniune să nu fie redusă la viata unei echipe de lucru, şi apoi libertate, 
pentru că numai în ea incoltesc semințele noilor făpturi călăuzite de Duhul 
Sfânt. 


3. Intelepciunea crucii 


Teologia sfintei Tereza de Lisieux (tratatà de mari teologi contemporani 
precum H. Urs von Balthasar, J. Moltmann, J.B. Metz etc.) spune cà Dum- 
nezeul nostru este un Dumnezeu întrupat, supus suferintei, patimii, care a 
cunoscut moartea şi a coborât în iad. Deci nu este un Dumnezeu exterior, care 
zdrobeste, ci un Dumnezeu golit de sine. Nu doar un Dumnezeu cu oamenii, 
ci un Dumnezeu în oameni, care stă la masă cu cei păcătoşi. 

Acum este momentul să practicăm aceste intuitii teologice si spirituale, 
arătând concret nebunia crucii, realizând în propria existență coborârea 
la iad în solidaritate cu omul de astăzi, omul cu care trăim şi care suntem noi 
înşine. De aici izvorăsc compasiunea, milostivirea şi simpatia fata de lumea 
modernă şi postmodernă în care trăim şi pe care vrem să o evanghelizăm prin 
Duhul Sfânt, împreună cu Isus Cristos, spre mărirea lui Dumnezeu Tatăl. 


KKK Kk 


În fine, am văzut că omul post-crestin sau recent este caracterizat de lipsa 
de timp; timpul i-a fost furat si, o dată cu el, i-a fost furat si sensul, rostul de 
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a fi — de aici provine frica şi disperarea lui. Această concluzie mà face sà 
închei cu următoarea istorioară din viata papei loan Paul al II-lea, care, pe 
când era cardinal de Cracovia, a făcut o vizită în oraşul New York din SUA 
şi a rămas impresionat de faptul că oamenii care mergeau pe jos, pe stradă, 
erau foarte grăbiţi. De aceea, l-a întrebat pe unul dintre însoțitorii săi ame- 
ricani: „Dar... unde se grăbesc aşa de tare oamenii ăştia?” Iar răspunsul a 
fost: „Nicăieri!” Papa a continuat: „Într-adevăr, cine ştie încotro se îndreaptă 
nu se grăbeşte!” 

Văzută de sus, lumea în care trăim este o lume de ,,gràbiti” şi se pare că 
sensul ei este goana înainte. Pentru a schimba această stare de lucruri, ce 
putem face în mod concret? Nimic. Mântuirea vine de la Dumnezeu. Cine o 
poate recunoaşte şi primi? Printre alţii, omul pregătit, omul educat sau ini- 
tiat, de aceea, cred că nu trebuie să ne descurajàm, nu trebuie să ne fie teamă, 
şi să vorbim mai mult despre condiţiile întâlnirii cu evanghelia în lumea de 
azi. Restul e o chestiune de răbdare şi, dacă e o răbdare activă, se pare că e 
mai bună. 


EVANGHELIZARE ŞI MĂRTURIE CREŞTINĂ PRIN CULT 


Gheorghe PETRARU 
Universitatea „Al. I. Cuza” Iaşi 


Teologul romano-catolic Gerald O'Collins arăta că există actualmente 
trei stiluri de a înțelege şi a scrie teologie. Primul stil este cel academic, al 
teologiei de o aleasă ținută intelectuală, elaborată în universităţi, într-o tra- 
ditie culturală ce îşi are originile în gloria filozofică a Greciei, continuân- 
du-se în universităţile medievale, în Renastere, iluminism până astăzi. Izvoa- 
rele acestei teologii sunt Sfânta Scriptură şi sfânta Traditie, respectiv scrierile 
patristice, documentele bisericeşti, cărțile de teologie ce actualizează ade- 
vărul revelatiei în diverse contexte culturale. Al doilea stil de a face teologie 
are la bază realităţile sociale injuste, sărăcia unor zone extinse ale lumii de 
astăzi locuite de creştini sau necrestini şi, inspirându-se din profetismul Ve- 
chiului Testament, denunţă răul social, nedreptatea, opresiunea. Al treilea 
stil de teologie are la bază rugăciunea şi, în general, cultul prin care se aduce 
cuvenita adorare lui Dumnezeu. Acest stil, de altfel, împreună cu primul stil 
de a face şi înțelege teologia, caracterizează în general Ortodoxia care, încer- 
cata greu în ultimele sute de ani — opresiunea musulmană sau totalitarismul 
comunist —, a rezistat prin Liturghie şi taine ce au avut şi au o funcție misio- 
nară redescoperită de misiologia contemporană. În Liturghie şi taine, în rugă- 
ciunea particulară sau cea publică, cea de acasă sau din biserica lăcaş de cult, 
credincioşii au ascultat şi şi-au însuşit cuvintele credinţei, cuvinte mântui- 
toare, deschizătoare ale orizontului veşniciei prin comuniunea cu Dumnezeu. 
Astfel, invocarea lui Hristos cel din cer în Duhul său şi prezența sa în cult 
reprezintă o anticipare a strălucirii finale din împărăţia lui Dumnezeu, iar 
prin „rugăciune, icoană şi arhitectură, străluceşte viitorul nostru escatologic 
cu Dumnezeu”. 

În cult, în Liturghie, taine sau ierurgii, în cateheză sau predică, în sen- 
tintele aforistice ale părinţilor spirituali, este prezent, însă, de fiecare dată, 
cuvântul, cuvântul omului care face referință la cuvintele revelatiei, la însuşi 
Cuvântul întrupat, actualizându-se cuvintele Scripturii, ale cuvântului Ade- 
vărului însuşi şi Hristos însuşi, nedespartit de Treimea - Dumnezeu în expe- 
rienta spirituală mântuitoare. Cuvintele sunt nedespàrtite de lumina harului, 


! G. O’CoLLINS, Retrieving Fundamental Theology, The Three Styles of Contemporary 
Theology, Geoffrey Chapman, London 1993, 9-11. 
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de persoana lui Hristos care în Duhul împărtăşeşte harul, iubirea sa ves- 
nică, deoarece „harul şi adevărul au venit prin Isus Hristos”(In 1,14). Aşadar, 
cuvintele revelatiei, ale evangheliei, actualizate si parafrazate în creația poe- 
tico-liturgică a Bisericii, în teologia ei, pe lângă faptul că au valoare enun- 
tiativa, că ele constată şi fac referință la evenimente, la istoria mântuirii, 
sunt totodată şi premisa unei relaţii, a comuniunii deschise şi oferite de cel 
ce este Iubirea si din iubire le-a rostit pentru noi, oamenii, pentru viata şi 
mântuirea noastră. Aceste cuvinte, prin harul Duhului din Biserica lui Hristos, 
sunt eficiente în perspectiva mântuirii, lucrătoare pentru noi, aşa cum au 
fost pentru cei ce au trăit în miezul evenimentului hristic istoric prin as- 
pectul lor numit actualmente de filozofia limbajului performativitate. Cel la 
care se face referință prin cuvintele rostite pentru mântuirea noastră în eve- 
nimentul istoric unic al revelatiei sale, Dumnezeu, actualizate liturgic, spiri- 
tual, prin invocare, este prezent tainic, în experienţa spirituală, în cult ori- 
unde şi oricând este adorat. 


1. Evanghelizare şi mărturie creştină prin cult 
şi eficiența performativă a limbajului liturgic 


În cultul ortodox, o remarcabilă sinteză între cuvintele scripturistice, re- 
velatie şi geniul poetic creştin iluminat de harul divin, există o abundență 
de texte biblice, prin care se actualizează mistagogic, anagogic evenimentul 
transcendent şi istoric totodată al descoperirii de sine a lui Dumnezeu oame- 
nilor, care este, în acelaşi timp, şi o prezenţă a lui în viața, în existența sacră 
din timpul sacru liturgic, dar si cea cotidiană a acestora. Cuvintele revelatiei, 
rostite sau cântate în cult, în general, respectiv în cele şapte laude încunu- 
nate de Liturghie, în rânduiala tipiconală a sfintelor taine şi a ierurgiilor, în- 
seamnă atât o aducere-aminte, un memorial al coborârii chenotice şi iubi- 
toare a lui Dumnezeu la oameni în istoria mântuirii consemnate în canonul 
scripturistic, dar, mai ales, lectura lor în cult îi oferă omului posibilitatea 
comuniunii, a relaţiei vii, existenţiale, mântuitoare în comunitatea celebrantă 
cu Dumnezeu prin Hristos în Duhul Sfânt, premisă a plinirii escatologice din 
împărăţia ce este şi, paradoxal, va veni. De aceea, rânduiala Liturghiei orto- 
doxe şi a tainelor începe cu Binecuvântarea Mare: „Binecuvântată este îm- 
paratia Tatălui, şi a Fiului, şi a Sfântului Duh”. Primirea tainelor şi partici- 
parea la Liturghie este o intrare în împărăţia lui Dumnezeu care este şi, 
paradoxal, va veni, realitate înțeleasă şi exprimată în Liturghia sfântului 
Ioan Gură de Aur astfel; „ne-ai dăruit împărăţia ta ce va să vină”. Cuvin- 
tele lui Dumnezeu actualizate în cult au ca obiect oamenii din tradiția spiri- 
tuală ce se situează în continuitatea revelatiei, se adresează lor cu aceeaşi 
putere şi cu aceeaşi semnificație ca atunci când au fost rostite în istoria mân- 
tuirii, amplificată de dinamica aceleiaşi tradiții spirituale transculturale şi 
în succesiunea generațiilor ce se integrează prin evanghelie şi har Bisericii, 
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noua creaţie a lui Dumnezeu. Prin cultul care actualizează si dinamizează 
revelația, lumea este evanghelizată. Fiecare om are posibilitatea de a auzi, 
de a fi străpuns în inimă de cuvintele lui Dumnezeu pentru convertire la 
adevărul divin mântuitor ce eternizează prin comuniunea cu Dumnezeu în- 
suşi şi structurează, în acelaşi timp, chipul autentic al omului, dorit de Dum- 
nezeu. Prin cult, Biserica evanghelizeazà permanent, sfintind pe om, trans- 
figurànd timpul si spatiul prin ecleziarizarea acestora?. In cult, credinciosul 
sesizeazà, întelege si destinatia personalà, pentru sine însusi, ca o interpe- 
lare directà din partea lui Dumnezeu a cuvintelor prin care acesta s-a adresat 
mântuitor persoanelor alese pentru a recepta şi a transmite mesajul, voința 
sa. Astfel, putem vorbi şi de înțelegerea duhovnicească a Scripturii, adică de 
faptul că tot ceea ce a făcut Dumnezeu pentru oameni vizează pe fiecare în 
parte. Interpretând această perspectivă spirituală din gândirea teologică a 
sfântului Maxim Mărturisitorul ca un act de evanghelizare personală, părin- 
tele Dumitru Stăniloae arată că 


a înțelege Scriptura în duh înseamnă a vedea raportul de totdeauna între Dum- 
nezeu şi noi şi a trăi acest raport în ceea ce mă priveşte pe mine în clipa actuală, 
întrucât eu trăiesc în clipa actuala...Cuvintele Scripturii şi faptele lui Dumnezeu 
din ea, ca revelaţie supranaturală a lui Dumnezeu, au un înţeles mai lămurit şi 
un caracter de revendicare mai directă a noastră decât înțelesurile sau cuvintele 
lui Dumnezeu încorporate în lucruri şi în relaţiile persoanelor cu noi. Toată viața 
lui Isus, interpretată de cuvintele lui, fapta ràstignirii şi a învierii lui pentru noi, 
ne propun înțelesuri mai directe, mai profunde şi ne cer şi nouă o viata după chipul 
lui, ca să ajungem şi noi la înviere şi unirea cu Dumnezeu, cum voieste el’. 


În perspectivă ortodoxă, evanghelizarea este actul apostolic şi eclezial de 
propovăduire a evangheliei, de „slujire a cuvântului” (Fap 6,4), act esenţial 
pentru ființa şi rolul Bisericii în lume, care prin aceasta este misionară în în- 
săşi ființa ei. Evanghelizarea este actul misionar eclezial de propovăduire a 
evangheliei necreştinilor, ateilor, dar, mai ales, creştinilor care trăiesc prin 
Hristos şi în Hristos, sensul vieții lor fiind comuniunea deplină, unirea tai- 
nică, spirituală cu Dumnezeu. Provenind etimologic de la verbul şi substan- 
tivul grecesc euanggelizo, respectiv euaggelion, cuvântul evanghelizare, rein- 
tegrat terminologiei, teologiei şi practicii misionare după o vreme îndelun- 
gată, desemnează actul fundamental de anuntare, de predicare, de contex- 
tualizare a evangheliei mântuirii lui Hristos pentru toată lumea (Mc 1,1; 15; 
16,15-16; Mt 28,19-20; Lc 24,47-48). Evanghelizarea, în esenţă, în sens biblic, 
e sinonimă cu keryssein şi cu martyrein, care desemnează actul de a anunța, 
a face cunoscut, a proclama şi, respectiv, a mărturisi, a da mărturie despre sau 
a fi martirizat pentru Hristos, din iubire jertfelnică pentru el, în actul de 


2 C. ANDRONIKOF, Le sens de la Liturgie, Cerf, Paris 1988, 67. 
3 D. STANILOAE, Teologia Morală Ortodoxă, III, Bucuresti 1981, 184-185. 
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vedere a gloriei sale în stare de graţie, de mântuire prin asumarea de către 
el însuşi a suferinţei celui martirizat (In 1,14; Fap 7,56). Prin evangheli- 
zare şi mărturie, prin viata creştină în totalitatea ei, de împlinire umană prin 
evanghelie, respectiv cult, taine, spiritualitate, filantropie, se constituie, se 
realizează în mod liturgico-sacramental trupul mistic al lui Hristos. De aceea, 
„Biserica este realizarea sacramentală a evangheliei, manifestarea vizibilă, 
istorică a credinței”: „Tu eşti Petru şi pe această piatră voi zidi Biserica mea” 
(Mt 16,18). „Faptul misionar rămâne un act eclezial” şi, de aceea, misiunea 
ortodoxă are ca finalitate extinderea Bisericii pretutindeni în spațiu şi timp, 
receptarea şi transmiterea diacronică, transculturală a tradiției ca experiența 
eclezială în Duhul lui Hristos şi comuniune cu Dumnezeu Treime, prin ex- 
tinderea în umanitatea răscumpărată şi reconciliatà a iubirii intratrinitare 
ca viata cea nouă şi adevărată în har la toți oamenii. Misiunea este şi apos- 
tolat, pentru că primii misionari creştini au fost apostolii, şi Biserica este 
apostolică, membrii acesteia fiind ,,ziditi pe temelia apostolilor si a prooro- 
cilor, piatra cea din capul unghiului fiind însuşi Isus Hristos” (Ef2,20). Bise- 
rica este apostolică, misionară, pentru că ea este chemată şi structurată prin 
slujirea apostolilor şi a urmaşilor acestora, ierarhia sacramentală, care con- 
tinuă pentru poporul credincios întreita slujire a lui Hristos: a învăța, a 
sfinți, a conduce, a călăuzi în pelerinajul interior-spiritual şi cel istoric spre 
casa cea adevărată, împărăţia lui Dumnezeu. În cult, mai ales la Liturghie, 
când se săvârşeşte Euharistia, se relevă însăşi natura Bisericii, una misio- 
nară prin citirea şi ascultarea textelor revelatiei, din Vechiul sau Noul Tes- 
tament — lectio divina —, acţiune de evanghelizare, prin mărturisirea cre- 
dintei dogmatice şi comuniunea sacramentalà cu Hristos euharistic, mărturie 
creştină, prin comuniunea dintre membrii comunităţii celebrante, prilej de 
slujire, de filantropie, de solidaritate locală. Cultul este astfel locul teologic 
prin excelență al manifestării credinței prin comemorarea evenimentelor 
istoriei mântuirii, prin prezenţa lui Hristos în Treimea - Dumnezeu în comu- 
nitatea în stare de rugăciune ce experiază haric, sacramental, mistic comu- 
niunea mântuitoare şi unirea îndumnezeitoare pentru om, dar şi cu valente 
cosmice prin prefigurarea plinirii escatologice. Astfel, Dumnezeu este prezent 
în comunitatea celebrantă. Cel ce este şi Cel ce vine atrage în misterul lucrării 
sale transfiguratoare pe om şi întregul cosmos, oferind celor ce-l contemplă 


* 1. BRIA, Credinţa pe care o mărturisim, Bucureşti 1987, 129-135; cf. I. BRIA — P CHAN- 
SON — J. GADILLE — M. SPINDLER, ed., Dictionnaire oecumenique de missiologie. Cents mots 
pour la mission, Cerf — Labor et Fides — Cle, Paris — Geneve — Yaounde 2001, 125-129. 196-199; 
K. MULLER — T. SUNDERMEIER — S. BEVANS — R.H. BLIESE, ed., Dictionary of Mission. Theology, 
History, Perspectives, Orbis Books, Maryknoll, New York 1998, 151-154. 292-295; J. JON- 
GENEEL, Philosophy, Science and Theology of Mission in the 19° and 20° Centuries. A Missiolo- 
gical Encyclopedia, I, Peter Lang, Frankfurt am Main — Berlin — Bern — New York — Paris — Wien 
1995, 27-57. 
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vederea cea adevàratà, în lumina lui Dumnezeu a tuturor ratiunilor exis- 
tentei. Prin aceasta, putem vorbi în cult, în rugăciune, despre prezența si 
permanenta principiului, un perpetuu genuin „La început...” în sens biblic, 
religios, creştin, care funcționează pe conceptul ciclic al temporalitàtii cos- 
mice şi istoricitàtii umane, care, paradoxal, deschide spre viitor, spre esca- 
tologic şi plineste ceea ce sfântul Pavel numeşte în viziunea sa ecleziologică 
„plinirea Celui ce plineşte toate în toți” (Ef1,23) sau „Dumnezeu totul în 
toate” (1Cor 15,28). Prin aceasta, creştinismul a intuit, a înțeles şi a aplicat 
original o concepţie teologică, spirituală, cultică nouă, anume, în sens filo- 
zofic, aceea a principiului-functie, sau în sens teologic, eclezial, Dumnezeu 
cu noi-Emanuel. Această concepţie 


a jucat un rol fundamental în a împiedica credința nou-testamentară de a se 
dizolva în metafizica greacă... La fel, Liturghia, prin aceeaşi intuiție, a păzit prac- 
tica liturgică a tainelor de a aluneca în religiozitatea pàgànà...Credinta creg- 
tină trăieşte în sentimentul unei contemporaneitàti profunde cu impulsul ge- 
netic al începutului, dar nu într-un mod regresiv sau iterativ, ca şi cum principiul 
ar fi în spate şi ca şi cum ar trebui fără încetare să reamorsăm fluxul în circu- 
laritatea timpului. Spre deosebire de miturile păgâne, începutul este înainte sau 
vine din fata’. 


Liturghia, tainele constituie trecerea tainică din plinàtatea şi functiona- 
litatea căzută totuşi a lumii, din ziua a şaptea, spre ziua a opta, a luminii 
neînserate, a împărăției, realitate redată admirabil în rugăciunile ortodoxe. 
„În Biserica slavei tale stând, în cer a sta ni se pare”. 

În cult, se utilizează cuvinte, gesturi, simboluri. Cuvintele aparțin ordinii 
spirituale a existenţei, tin de raționalitatea omului, sunt expresie a acesteia 
şi, de asemenea, evidențiază dimensiunea relationalà ce îl caracterizează on- 
tologic pe om. Prin cuvinte, omul comunică cu ceilalți oameni, mai mult, prin 
cuvinte, el exprimă şi relaţia sa, structurală ființei sale, cu transcendenta, cu 
Dumnezeu. În cult, sunt actualizate experienţele supranaturale ale interpe- 
lării oamenilor aleşi de Dumnezeu pentru a comunica semenilor lor, întregii 
comunități credincioase, voința divină, întâlnirile cu Dumnezeu. Dar, mai 
ales, în Liturghie şi taine, sunt actualizate, rostite, şi este prezent însuşi Cu- 
vântul lui Dumnezeu întrupat pentru viata noastră, Mântuitorul Isus Hristos, 
ale cărui cuvinte le auzim prin vocea sacerdotului ca şi cum el ne-ar vorbi în 
contemporaneitatea noastră si pe care îl vedem spiritual în icoană şi Euha- 
ristie, împărtăşindu-ne de prezenţa sa eficientă, unindu-ne cu el prin pâinea 
şi vinul euharistice. 


5 M. GIMENEZ, „La liturgie et le temps”, Irenikon 4 (1980) 476. 
ê Rugăciune, Utrenia, Ceaslov, Bucuresti 1984, 79. 
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Cuvintele noastre sunt si cuvintele lui, rostite pentru noi si adresate nouà 
din iubirea sa dumnezeiascà, si sunt si cuvintele noastre ràspuns la iubirea 
sa experiatà spiritual în rugàciune, în cult, în calitatea noastrà de fii ai lui 
Dumnezeu. Cuvintele sunt însotite de iubire, exprimà relatii si, de aceea, ele 
opereazà asupra subiectului, creeazà o stare interioarà ce deschide spre 
Cel ce a rostit cuvintele. Exprimând iubirea lui Dumnezeu, ele şi actualizează 
această iubire, pe Dumnezeu ca persoană iubitoare care este deja prezent şi 
atrage subiectul uman în orizontul iubirii divine, în relaţie, în comuniunea 
iubirii cu Dumnezeu, copleşindu-l şi transfigurându-l de lumina şi strălucirea 
divine. Prin aceasta, cuvântul liturgic aduce mai mult decât informație, cu- 
vinte despre cineva, despre un eveniment din trecut, ci el deschide spre re- 
latia cu Cel ce a rostit cuvintele şi este prezent el însuşi dinamic, prin harul 
şi iubirea sa, acolo unde se celebrează cuvintele Cuvântului în Duhul prezent 
în Biserică, instituind relația, comuniunea cu persoanele din orice moment 
al istoriei umane posterioare evenimentului revelational, transferànd mis- 
terul iubirii şi vieții divine în inima însăşi a instituției şi a persoanelor ce îşi 
revendică apartenenţa la Cel celebrat în cult, în rugăciune, la Dumnezeu. 
Dumnezeu însuşi este prezent în cult, îşi constituie şi structurează comu- 
nitatea ce răspunde apelului său iubitor, membrii acesteia cunoscându-l prin 
iubirea față de el şi cunoscând întreaga existență, sensul acesteia prin înăl- 
tarea spirituală la gândirea divină, în lumina acesteia cunoscând şi sensul 
lor ca persoane în creaţie. Prin aceasta, limbajul cultic al rugăciunii ope- 
rează comuniunea, unirea spirituală în har cu Dumnezeu, având astfel o va- 
loare şi o funcție de formare spirituală a omului prin cunoaşterea şi iubirea 
lui Dumnezeu creatorul şi mântuitorul, aşa cum este informat despre Dum- 
nezeu din teologia ca ştiinţă despre Dumnezeu şi, totodată, ca experiență 
tainică a lui în Biserică. De fapt, în cult, în rugăciune, omul se situează în 
fata Celui ce este, a lui Dumnezeu ca persoană căruia i se adresează ca unui 
Tu, cea ce evidenţiază faptul că liturgicul „depăşeşte aporetica şi problema 
transcendentalà””, în sensul că Dumnezeu însuşi devine subiect al Litur- 
ghiei. De aceea, în cult nu se mai pune problema de a demonstra în vreun fel 
existența lui Dumnezeu, aceasta pentru că el este deja prezent pentru comu- 
nitatea care îl adoră şi i se roagă, iar prezenţa sa este „fundamentul certitu- 
dinii sacre pe care credința o comunică rugăciunii”*. Mai mult, cultul consti- 
tuie şi premisa unităţii de credință şi a formulărilor dogmatice, pentru că 
„Biserica purcede la o definiție dogmatică a credinţei pe baza rugăciunii: lex 
orandi — lex credendi”. În acest sens, gestul şi ritmul melodic şi intelectual 


7 C. ANDRONIKOF, Le sens de la Liturgie, 92-93. 

8 C. ANDRONIKOF, Le sens de la Liturgie, 96. 

°? C. ANDRONIKOF, Le sens de la Liturgie, 99; cf. J. PELIKAN, The Christian Tradition. A His- 
tory of the Development of Doctrine, I, Chicago — London 1971, 138. 
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al limbajului cultic produc o cutremurare spiritualà, o intensitate interi- 
oarà cu deschidere spre Dumnezeu care se face prezent haric, sacramental 
pentru cei ce i se adresează în rugăciune sau îi aduc jertfă. Prin aceasta, 
cuvintele creează prin Cel care este prezent în ele şi prin ele ca iubire iu- 
birea - răspuns la membrii comunității celebrante. Dumnezeu cel ce îi iu- 
beşte pe cei ce răspund interpelării sale rosteşte permanent pentru om un 
te iubesc, implicându-se în viata acestuia, pentru ca omul să fie cu adevărat 
om şi să afle fericirea veşnică prin comuniunea cu Părintele ceresc. Este ceea 
ce filozofia limbajului numeşte valoare, funcţie performativă, şi ceea ce carac- 
terizează un enunț performativ este faptul că însăşi persoana care enunță 
ceva, în acelaşi timp, operează ceea ce enunţul indică. Expresia biblică „Dum- 
nezeu este iubire” înseamnă că Dumnezeu deja îl iubeşte pe cel ce i se adre- 
sează, pe cel ce îl invocă pe Dumnezeu în rugăciune, respectiv Biserica sa 
rugàtoare ce răspunde iubirii sale, şi îi integrează acesteia pe toţi cei ce devin 
prin taine membre ale trupului lui Hristos. In acelaşi timp, cuvântul care 
vine de la o persoană prin care aceasta se deschide spre altă persoană şi aş- 
teaptă deschiderea acesteia are şi o valență autoimplicativă. Cuvântul de 
iubire al lui Dumnezeu înseamnă implicarea lui Dumnezeu în viata per- 
soanei omului care doreşte să-l cunoască şi să-l iubească pe Dumnezeu, pre- 
zenta lui dinamică, harico-sacramentală în omul care se angajează pentru 
Dumnezeu şi împlinirea poruncilor sale, prin care se întrupează spiritual Cu- 
vântul prin virtuți, pentru comportamentul, conduita teofanicà a omului ce 
experiază asemănarea cu Dumnezeu în har. Cuvântul divin nu se reduce, nu 
înseamnă pentru om doar o informaţie despre Dumnezeu, ci îl revendică pe 
om în totalitate, aşa cum, în ordinea iubirii, dăruirea de sine este totală. 
Dumnezeu ni s-a dăruit nouă, oamenilor, total în Hristos Cuvântul său, prin 
care-l cunoaştem şi care este totodată Viaţa, Adevărul şi Lumina oamenilor, 
permanent în stare de jertfă pentru oameni şi pentru mântuirea lor. Această 
stare de jertfă este una reală pentru omul credincios şi poate fi înțeleasă în 
perspectiva eficienței continue a jertfei Celui ce s-a jertfit o dată pentru noi 
şi, în acelaşi timp, ne-a inclus şi ne include permanent în starea sa de jertfă 
prin care se face prezent pe sine, sacramental şi mistic, în viața noastră spiri- 
tuală în instituția teandrică a mântuirii, Biserica lui Hristos, Jertfitorul şi 
Jertfa noastră". 

In această perspectivă, evanghelizarea nu înseamnă doar informaţie 
despre Dumnezeu, la nivel de cunoaştere rațională, ci, mai ales, mărturie 


10 J. LADRIERE, L’articulation du sens. II. Les langages de la foi, Cerf, Paris 1984, 23-65. Jean 
Ladriere se inspiră în abordarea sa din lucrarea lui John Langshaw Austin, tradusă în limba 
franceză cu titlul Quand dire, c'est faire, Seuil, Paris 1970 si D.D. Evans, The Logic of Self- 
Involvement. A Philosophical Study of Everyday Language with Special Reference to the Chris- 
tian Use of Language about God as Creator, SCM Press, London 1963; cf. GHE. PETRARU, 
Misiologie Ortodoxă, I, Panfilius, Iaşi 2002, 117-118. 
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despre Dumnezeu, viata în Hristos, împlinirea poruncilor lui într-o exis- 
tentà evanghelică, creştină autentică, mărturisitoare chiar în smerenie şi 
tăcere înteleaptà. Mărturia implică vederea lui Hristos în nevedere, expe- 
rienta apofatică a comuniunii cu Dumnezeu, care este mântuitoare. Pentru 
a evidenția mai pregnant acest aspect, facem apel la Nicolae Cabasila care 
arăta că, prin taine, atât creştinul, personal, cât şi Biserica, trupul comu- 
nitar-sobornicesc al lui Hristos, extins în spaţiu peste veacuri „pentru a se 
uni cu Hristos, va trebui să trecem prin stările prin care a trecut şi el”. De 
asemenea, sfântul Maxim Mărturisitorul arată că 


alcătuirea scrisă a sfintei Evanghelii este o îndrumare elementară spre cuno- 
stinta ce se iveşte treptat în cei ce s-au înălțat prin ea si au şters din ei în chip 
duhovnicesc grosimea cugetului trupesc, sau spre cea care se va ivi pe urmà 
după sfârşitul celor ce se mişcă. Fiindcă — precum Legea are o îndrumare elemen- 
tară spre cunoştinţa apărută odinioară prin ea a celor ce erau povatuiti prin ea 
spre Hristos, Cuvântul în trup, şi adunați spre Evanghelia primei lui veniri -, asa, 
şi Evanghelia este o îndrumare elementară a celor povatuiti spre Cuvântul în Duh 
şi adunaţi spre lumea viitoare a celei de a doua veniri a lui. Căci Acelaşi este trup 
şi Duh, făcându-se aceasta sau aceea după măsura cunostintei fiecăruia”. 


Surprindem în această viziune sinteza dintre evanghelizare ca enunț şi 
mărturia creştină ca viață în Hristos, prin eliberarea de patimi, iluminare şi 
unirea mistică, vocaţie a crestinului!’, atât a monahului, cât şi a celui laic. 
În Ortodoxie, şi unul, şi celălalt converg spre acelaşi şi unic Hristos, fie în 
lume, ca sacerdoti în slujirile bune multiple de pe altarul acesteia, temelie 
pentru aşezământul ceresc, fie prin retragere din lume şi slujire a oamenilor 
din ea prin raportarea directă, nemijlocită la Hristos, în rugăciunea elibe- 
ratoare de patimi ce uneşte în lumina necreată cu Hristos. 

A chema, a invoca, a numi pe Hristos implică deja prezenţa lui, a Celui 
dorit şi iubit care operează unirea tainică, spirituală cu el a celor prezenţi în 
numele lui în rugăciunea personală şi mai ales în cea publică, obştească. 


2. Evanghelizare şi mărturie creştină în Liturghie, taine şi ierurgii 


Un principiu esenţial al misiologiei ortodoxe este acela al proclamării evan- 
gheliei, al evanghelizării prin cult, prin doxologie, principiu potrivit căruia 
rugăciunea şi reprezentarea liturgică a evangheliei au un rol major pentru 
comunitatea drept-mărturisitoare. Mai ales în Liturghie, sunt reprezentate 
cu eficiență soteriologică pentru fiecare om şi fiecare generaţie, prin Duhul 


"N. CABASILA, „Despre viata în Hristos”, II, în Scrieri, Bucuresti 1989, 150. 

12 M. MARTURISITORUL, Ambigua, 83: PSB, trad. română, tr. D. Stăniloae, Bucuresti 1983, 
216. 

® D, STĂNILOAE, Spiritualitatea Ortodoxă. 
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lui Hristos înviat însusi, faptele sale pentru viata si învierea noastrà. Mi- 
siunea ortodoxà e structuratà pe Liturghie si pe taine, acestea conferind ritm 
misiunii, mai ales prin Euharistie care creează prin adunare — ek-kaleo — comu- 
nitatea trimisă în lume — Cu pace să ieşim... — pentru a da mărturie despre 
Hristos tuturor oamenilor. Prin structura şi aspectul ei liturgic, cristalizate 
încă din Bizanţ şi misiunile evanghelizatoare ale acestuia, Biserica Orto- 
doxă este o Biserică misionară, fără riscul, datorită aspectului, dimensiunii 
ei duhovniceşti, să decadă în ritualism sau într-o viata introvertita, ci mani- 
festând o autentică deschidere spre lume şi problemele acesteia. Astfel, 
„comunitatea care-l mărturiseşte pe Hristos este, în acelaşi timp, comuni- 
tatea care i se închină, îl adoră pe Hristos ca Dumnezeu. În istorie, adorarea 
lui Dumnezeu în Biserică a fost expresia şi garanţia păstrării revelatiei di- 
vine”, a credinței ei dogmatice, a experienței spirituale autentice. Orto- 
doxia este conştientă că, dacă misiunea creştină ar fi lipsită de dimensiunea 
ei liturgică, doxologică, atunci aceasta ar degenera într-o simplă ideologie, 
eventual una religioasă, sau o acţiune umană particulară, o aventură egoistă 
şi excentrică. Simbolismul religios bogat al cultului ortodox nu doar suge- 
rează sau trimite la lumea supranaturală, la împărăţia lui Dumnezeu sau 
relevă ataşamentul ortodox fata de forme, ci, asa cum sugerează A. Schme- 
mann, această simbolistică esențială Ortodoxiei are o valoare epifanică, teo- 
fanică, constituie revelarea a ceea ce este simbolizat şi înseamnă deja par- 
ticipare în timp la realitatea escatologica”. 

În Ortodoxie, misiunea prin cult, evanghelizarea şi mărturia despre Hristos 
sunt inseparabile, de neconceput fără sacerdotiu, preoția sacramentală, care 
este, de fapt, actualizarea, contextualizarea prin Duhul a preoţiei unice şi 
universale a lui Hristos prin „slujitorii lui Hristos şi iconomii tainelor lui 
Dumnezeu” (1Cor 4,1). Preoţii, în exerciţiul lor hermeneutic şi sacramental, 
adaptează cuvintele Scripturii la realitățile timpului, la circumstanţele vieții 
umane în dinamica diacronică şi transculturală a acesteia, aceleaşi cuvinte 
ale lui Hristos fiind adresate inclusiv omului de astăzi, în general agnostic şi 
secularizat, orientat egolatru spre sine şi refuzându-l apostatic pe Dum- 
nezeu. Ei convertesc lumea la Hristos prin Duhul prezent în Biserica sa, în 
comuniune cu întreaga comunitate celebranta a misterului divin, care im- 
primă timpului şi spațiului vieţii umane şi cosmosului însuşi un ritm sfin- 
titor. Aşa cum arăta teologul A. Schmemann, convertirea lumii la Hristos 


1 I, Bria, ed., Go Forth in Peace. Orthodox Perspectives on Mission, Geneva 1986, 17; I. 
BRIA, Spre plinirea Evangheliei. Dincolo de apàrarea Ortodoxiei: exegeza si transmiterea Tra- 
ditiei, Reintregirea, Alba-Iulia 2002. 

15 AL. SCHMEMANN, Church, World, Mission, St. Vladimir’s Seminary Press, Crestwood N.Y. 
1979, 24; cf. IDEM, Euharistia, Taina Împărăției, Anastasia, Bucureşti 1993, 51-54. Cultul sau 
icoana nu este preînchipuire, ci „prezență şi participare” a realităţii la realitatea simbolizată, 52. 
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a fost în mare măsură o convertire liturgică. Nu este dificil să înțelegem motivul. 
Pentru păgânism, în general, şi în special pentru oamenii de rând, religia şi cultul 
erau concepte identice. Păgânismul a fost, întâi de toate, un sistem de culte. Nu 
întâmplător, în Edictul de la Milano, libertatea religioasă a fost definită precis ca 
libertate a cultului!. 


Tot prin cult, Ortodoxia evanghelizează şi îl mărturiseşte si astăzi pe 
Hristos, acest fapt evidențiind „orientarea liturgică a Ortodoxiei”. De fapt, 
creştinismul este o religie liturgică, iar Biserica este comunitatea credincio- 
şilor care se roagă. Însăşi Liturghia are o structură misionară prin frazeo- 
logia ei scripturistică, respectiv textele biblice, din Liturgia cuvântului, prin 
unirea euharistică cu Hristos prin care se mărturiseşte credința cea adevă- 
rată prin cunoaşterea şi iubirea lui Dumnezeu. Într-o vreme când conştiinţa 
liturgică şi, implicit, cea teologică este mult diminuată, când în lumea pe 
cale de secularizare surogate de cult şi practici pseudo-spirituale sunt inocu- 
late rafinat în subconştientul creştinilor, când spectacolul sportiv, cinema- 
tografic sau de divertisment subcultural şi imoral tind să devină „litur- 
gicul”, „marile Missae” ale unor categorii largi de oameni", Biserica, prin 
preoţia ei, îi cheamă pe oameni la comuniunea cu Dumnezeu în timpul sacru 
liturgic şi în centrul liturgic al creaţiei, biserica-lăcaş de cult, pentru ca, în 
lumea lui Dumnezeu, ontologic relationalà lui, să-i oferim Părintelui ceresc 
un timp şi un spaţiu pentru el, care este, de fapt, unul pentru noi, oamenii, 
ce ne umanizăm paradoxal prin relația mântuitoare şi în iubirea de Dum- 
nezeu. 

În Ortodoxie, evanghelia se propovăduieşte în Liturghie, în tainele Bise- 
ricii, în celelalte servicii divine, cele şapte laude ale ciclului liturgic zilnic 
sfintitor din lăcaşul de cult. Aici, cuvintele, icoana, de fapt, dimensiunile au- 
ditivă şi vizuală ale revelatiei şi actualizàrii cultice a acesteia, au rol evan- 
ghelizator, sfintitor, cu toată valoarea lor estetică intrinsecă. Deşi, în Orto- 
doxie, arta liturgică, în general, poezia, pictura, muzica, are valoare estetică, 
ea nu se reduce la estetism, ci are un sens teologic profund şi deschide spre 
împărăţia lui Dumnezeu, fiind o fereastră spre cer, astfel cà, în itinerarul li- 
turgic şi spiritual cu Hristos din Liturghie, credinciosul exclamă extatic: „Am 
văzut Lumina cea adevărată, am primit Duhul cel ceresc, am aflat credința 


16 AL. SCHMEMANN, Introducere în teologia liturgică, Sofia, Bucuresti 2002, 167. 

1 J. STAMOULIS, Eastern Orthodox Mission Theology Today, Orbis Books, Maryknoll, New 
York 1986, 86. Cf. T. WARE, The Orthodox Church, Penguin Books, 1985, 207-210; Cf. ARHIMAN- 
DRITUL VASILIOS, Intrarea în Împărăţie. Initiere în taina liturgică a unităţii Ortodoxiei, Deisis, 
Sibiu 1996. 

18 R. TESSIER, Deplacements du sacre dans la societé moderne. Culture, politique, economie, 
ecologie, Bellarmin, Quebec 1994, 21- 47; cf. N. AcHIMESCU, Noile mişcări religioase, Limes, 
Cluj-Napoca 2002, 7-52; GHE. PETRARU, Ortodoxie si prozelitism, Trinitas, Iasi 2000, 205-210. 
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cea adevărată, nedespartitei Sfinte Treimi închinându-ne, că Aceasta ne-a 
mântuit pe noi””. 

În cultul ortodox, Sfânta Scriptură este izvorul şi temelia întregii vieți 
liturgice şi spirituale a Bisericii. Cultul ortodox se caracterizează prin fra- 
zeologia biblică impresionantă, texte extinse luate din Vechiul şi Noul Tes- 
tament la fiecare rânduială stabilită tipiconal de Biserică. De aceea, prezența 
la cultul public şi înscrierea spirituală în ritmul liturgic al parohiei este un 
act de evanghelizare şi de mărturie creştină. Mesajul biblic se actualizează 
liturgic în rugăciunea Bisericii, mai ales în Liturghia ei, când Biserica săvâr- 
seste Euharistia şi, prin Euharistie, se împlineşte Biserica în comuniunea cu 
Isus Hristos. Biblia este vie în Liturghie, actele liturgice vivifică şi dau sens 
cuvintelor Scripturii interpretate şi actualizate potrivit cerințelor creşti- 
nilor de astăzi, chemaţi ca întotdeauna la sfințenie, stare de har interioară 
care trece dincolo de cuvinte, iradiantă pentru comunitatea creştină, dar 
şi pentru lume în sens larg, în ansamblul ei, stare dată de „participarea la 
dumnezeiasca fire”(2Pt 1,4), de comuniunea cu Cel Sfânt. 

Pe de altă parte, însăşi rugăciunea ce izvorăşte din cel mai pur sentiment 
al omului, gândul simplu înălțat către Dumnezeu pentru laudă, mulțumire 
sau cerere, poartă pecetea experienţei spirituale biblice, într-o continuitate 
a invocării şi a împlinirii speranței umane în timp şi în perspectivă escato- 
logică. Părintele D. Stăniloae, reluând o interpretare a teologului P Florensky, 
prezintă o structură a rugăciunii după schema următoare: 

a) Adresare către Dumnezeu, „Dumnezeule cel Sfânt...” sau „Doamne 
Isuse Hristoase, Dumnezeul nostru”... sau „Doamne, Împărate ceresc, Mân- 
gâietorule, Duhule adevărate...”“, prin care se exprimă esenţa de fapt a ru- 
găciunii publice sau particulare, anume prezenţa lui Dumnezeu cel trans- 
cendent, taina Numelui divin invocat de omul credincios, care-l simte pe 
Dumnezeu în proximitatea sa, în mintea şi inima sa, şi trăieşte coplesit şi 
transfigurat de prezența divină. 

b) Aspectul anamnetic al rugăciunii, aducerea-aminte de faptele minunate 
ale lui Dumnezeu pentru oameni, din istoria iconomiei divine, a implicării 
sale în istoria oamenilor, pentru ca aceştia să fie în comuniune cu Dumnezeu 
şi încrederea cu care omul se deschide spre acesta şi lucrarea lui confirmă 
identitatea şi continuitatea actelor divine mântuitoare dintotdeauna: „Doam- 
ne Isuse Hristoase, Dumnezeul nostru, care ai binevoit a intra sub acopere- 
mântul vameşului Zaheu şi te-ai făcut mântuire lui şi la toată casa lui...” sau 
„...care ai venit în Cana Galileii şi nunta care era acolo ai binecuvantat-o...” 


19 Liturghia Sfântului Ioan Gură de Aur”, în Liturghier, Bucuresti 1995, 171. 
2 Rugăciuni din cultul ortodox, mai ales din Taina Nunții, „Slujba Cununiei”, 89-94 şi „Rân- 
duiala binecuvântării casei noi...”, 389-390, în Aghiasmatar, Bucureşti 2002. 
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c) Cererea însăşi, prin care se particularizează dorința credinciosului sau 
a comunitàtii celebrante, prezentata cu incredere lui Dumnezeu in temeiul 
împlinirii de către el a rugăciunilor în istoria iconomiei mântuirii, a Bisericii: 
„Însuţi şi acum păzeşte nevatamati de toată răutatea pe cei ce voiesc a locui 
aici şi aduc tie rugăciuni...” sau „Primeşte rugăciunea noastră, a robilor tăi, 
şi precum acolo, şi aici fiind de fata, cu ajutorul tău cel nevăzut, binecuvân- 
tează nunta aceasta...” 

d) Adorarea lui Dumnezeu în Treime, Tatăl, Fiul şi Sfântul Duh, aşa cum 
s-a consacrat această enumerare în tradiția creştină, în funcţie şi de crono- 
logia iconomiei fiecărei persoane divine față de umanitate: „Că tie se cuvine 
a ne milui şi a ne mântui, Dumnezeul nostru, şi tie slavă înaltàm, Tatălui, si 
Fiului, şi Sfântului Duh...” 

e) Confirmarea doxologică prin cuvântul „Amin” care trebuie înțeles în 
perspectiva adevărului divin, a fidelității cu care Dumnezeu s-a angajat fata 
de poporul său”. 

Câteva texte liturgice din cultul ortodox sunt relevante în perspectiva evan- 
ghelizării şi a mărturiei creştine. În taina Botezului, preotul se roagă ca per- 
soana botezată, zidită pe temelia proorocilor şi a apostolilor, să fie „sădire a 
adevărului” în sfânta, soborniceasca şi apostolica Biserică, ca şi prin spo- 
rirea ei în dreapta credință să se mărească numele sfânt al Treimii divine”. 
La taina sfântului Maslu, în Rugăciunea a şasea, se rostesc următoarele cu 
referință la cel pentru care se săvârşeşte taina: „Gura lui o umple de lauda 
ta. Buzele lui le deschide spre slăvirea numelui tău. Mâinile lui le întinde 
spre lucrarea poruncilor tale. Picioarele lui îndreptează-le spre vestirea evan- 
gheliei tale. Toate mădularele lui şi gândirea lui întăreşte-le cu harul tau””. 
La Sfânta Liturghie a sfântului loan Gură de Aur, se arată că impartasirea 
credincioşilor cu Hristos euharistic are eficienţă şi valoare evanghelizatoare, 
misionară prin împărtăşirea cu Duhul Sfânt, „spre plinirea împărăției ceru- 
rilor”. 

În cult, se actualizează revelația, iconomia mântuirii în dinamica acesteia, 
spre împărăţia lui Dumnezeu care este prezent, eficient în perspectiva vieţii 
şi a mântuirii în comunitatea celor ai săi, prin harul Duhului, aşa cum a fost 
întotdeauna cu poporul său, indiferent de înțelegerea unor categorii de oa- 
meni, a unor ideologii, a marginalizării ideologice şi a martirizării Bisericii. 


2! D, STĂNILOAE, Spiritualitate şi comuniune în Liturghia Ortodoxă, Craiova 1986, 87. 
2 Aghiasmatar, 36. 

2 Aghiasmatar, 162. 

2 Liturghier, 155. 
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Ceea ce îi desparte pe oamenii zilelor noastre nu este atât diversitatea partidelor 
politice, ci problematica socială. Îşi va impune până la urmă punctul de vedere 
egoismul burghez sau spiritul de sacrificiu, adică societatea ca sursă imensă de 
exploatare în beneficiul celor săraci şi neputincioşi? Sunt oameni care posedă prea 
mult şi doresc să aibă şi mai mult. Există, însă, mult prea mulţi oameni, mult prea 
multi, care nu au minimul necesar pentru viață, care nu au nimic (Un misionar 
al caritàtii, Frederic Ozanam). 

1. Sărăcia în paginile Bibliei 

Sfânta Scriptură este întotdeauna de partea celor săraci şi nevoiaşi, ei sunt 
privilegiatii prin excelență a lui Dumnezeu. Aşa a fost ieri, asa este şi astăzi, 
de fapt, atât Vechiul, cât şi Noul Testament acordă o atenţie cu totul deose- 
bită acestei categoriei de oameni, iar cel de al doilea Testament îi numeşte 
nici mai mult, nici mai putin, fericiți, „pentru că a lor este împărăţia cerurilor” 
(Mt 5,3). Sărăcia nu este niciodată prezentată ca un ideal de urmat, dimpo- 
trivă, ea este un rău pe care noi îl datorăm, în primul rând, păcatului (cf. Prov 
6,9-11; 10,4; 21,17 etc.). Idealul fiecărui evreu este prezentat în Cartea Pro- 
verbelor în rugăciunea lui Agur: „Sărăcie sau bogăție nu-mi da, ci dă-mi să 
mănânc atâta pâine de cât am nevoie, ca nu cumva, după ce mă voi sătura, 
să mă lepăd de tine şi să spun: «Cine este ca Domnul?» Ca nu cumva, după ce 
voi sărăci, să mă apuc de furat şi să iau în deşert numele Dumnezeului meu!” 
(Prov 30,8-9). 

Dacă apelăm la Noul Testament, şirul exemplelor e şi mai evident. Înainte 
de toate, exclamăm şi noi împreună cu apostolul Paul; „Vai mie dacă nu ves- 
tesc evanghelia!”, la care aş adăuga: dacă nu vestesc săracilor evanghelia, 
pentru că „a lor este împărăţia cerurilor!”, atunci, într-adevăr, merit excla- 
matia vai mie! Trebuie să citim acest verset fundamental din Predica de pe 
Munte în lumina dimensiunii spirituale pe care tradiția religioasă a Vechiului 
Testament o acorda cuvântului sărac!. Nu există un consens unanim asupra 


' Din punct de vedere etimologic, termenul sărac este exprimat în ebraică cu 'eby6n sau 
’anaw, în timp ce în greacă este redat prin nrwx6c, care a fost preluat, la rândul său, în limba 
latină cu termenul de pauper. 
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sensului acestui cuvânt în paginile Vechiului Testament. Limba greacă folo- 
seşte expresia oi rrwxoi pentru corespondentul ebraic folosit în Is 29,19; 61,1; 
Ps 69,33; Prov 14,21 etc. De fapt, acest termen se referă la un concept fluid 
în care e perceput cuvântul sărăcie, concept ce a fost înțeles, de cele mai multe 
ori, în sens religios. Sărăcia, care la început se răsfrângea asupra domeniului 
social, devine încetul cu încetul un concept fundamental referitor la atitudinea 
sufletească. Cel sărac devine astfel alesul lui Dumnezeu, receptiv la harul şi 
binecuvântarea sa şi dispus să îndeplinească întru totul voința sa?. Nu e un 
lucru de nimic să vestim evanghelia tocmai celor de jos ai societăţii, pentru că 
Dumnezeu i-a ales să fie pentru totdeauna partea sa de moştenire (cf. Ps 16,5). 

Cu alte cuvinte, cei săraci sunt aleşi, privilegiatii şi parteneri ai lui Dum- 
nezeu prin excelență. Săracii sunt obiectul iubirii speciale din partea lui 
Dumnezeu-Tatal, săracii sunt cei ce sunt invitati şi stau cu Domnul la masă, 
un semn de dragoste nemărginită. De aceea, îndurarea sa fata de săraci este 
o adevărată datorie a dragostei fràtesti (cf. Fap 2,45; Rom 15,26; 2Cor 8,13-15; 
9,12; 11,9; Iac 2,15-19), iar ajutorul pe care noi il dăm lor în momentele de 
restrişte va fi întru totul răsplătit de Domnul: „Când dai un ospăț, invită 
săraci, schilozi, schiopi, orbi, şi vei fi fericit, căci ei nu pot să-ţi înapoieze” (Le 
7,14). 


1.1. Sàracii în Vechiul Testament 


O dată cu stabilirea evreilor în Pământul Fagaduintei, s-au constituit pri- 
mele proprietăţi constând din acapararea de pământuri şi bunuri de tot 
felul; atunci au apărut şi primii săraci în popor. Legislaţia mozaică conţinea 
nenumărate prevederi în favoarea lor, dintre care le-aş menţiona doar pe cele 
mai importante: 

a) spicele de grâu sau strugurii lăsați în urmă pe câmp, pentru a fi culesi 
de cei săraci (Lev 19,9-10; 23,22); 

b) salariul muncitorului trebuia plătit înainte de căderea serii (Lev 19,13); 

c) anii sabatici sau cei jubiliari au fost foarte importanti, mai ales pentru 
sclavii care îşi pierduseră libertatea. Aceştia puteau să-şi recapete, cu acest 
prilej, din nou drepturile şi libertatea de odinioară (Lev 25,1-55). 

Asemenea legi nu au fost în Israel întotdeauna respectate, căci era o datorie 
sfântă pentru fiecare evreu de a veni în ajutorul celor săraci (cf. Neh 5,1-15). 
Dumnezeu îl recompensează pe cel care face pomană celor nevoiaşi (cf. Prov 
3,27-28; Sir 4,1-10). Cartea Deuteronomului, dimpotrivă, acceptă nevoile 
celor săraci, mai ales ale văduvelor şi orfanilor, dar şi a străinilor şi a celor 
nevoiaşi. Am putea spune că Deuteronomul înşiră toate nedreptàtile sociale, 
deşi poporul israelit nu cunoştea încă pe vremurile acelea ce însemnau de 


2 Cf. A. GELIN, Les pauvres de Jahve, Paris 1935, 28-29. 


NOȚIUNEA DE SĂRĂCIE ÎN BIBLIE SI ÎN LUMEA DE ASTĂZI 77 


fapt, inegalitatile sociale. Incetul cu incetul, poporul nu a respectat legile pe 
care Domnul le-a facut cunoscute de-a lungul timpului. Indeosebi pe vremea 
lui David si a lui Solomon, când au apărut în Israel primele structuri urbane, 
s-a fàràmitat raportul, si asa fragil, existent până atunci între cei bogaţi si 
săraci. Profetismul israelit, la rândul său, i-a condamnat neîncetat pe cei care 
îi asupreau pe cei săraci şi lipsiți de orice apărare, pe văduve, pe vârstnici, pe 
copii. Printre aceştia s-au remarcat, mai ales, profeţii scriitori, cum ar fi: Isaia, 
Ieremia, Ezechiel, Amos, Miheea etc. Revendicările celor obiditi sunt prezen- 
tate nu o dată ca fiind adevărate proteste sociale. Iată câteva exemple luate 
din scrierile profeților care îi apară cu consecvență pe cei săraci şi pe cei loviți 
de soartă; apărându-i pe ei, apără interesele lui Dumnezeu aici, pe pământ 
(cf. Am 8,4-6; Mih 3,2-7; Is 3,13-15). Profetul Miheea, mai mult decât ceilalți, 
se ridică în apărarea celor săraci, pentru că din săraci devin şi mai săraci. 
Glasul lui Miheea rezumă, de fapt, învățătura profeților în ceea ce priveşte 
lăcomia celor bogaţi: „Ei poftesc tarini şi le răpesc, ei poftesc case şi pun mâna 
pe ele; ei calcă cu silnicie drepturile stăpânului şi ale casei lui, ale stăpânului 
şi ale moştenitorului lui!” (Mih 2,2). 


1.2. Săracii în viziunea Noului Testament 


Noul Testament face o diferență între sărăcia materială si cea spirituală, 
aş spune că, la sărăcia materială, Noul Testament adaugă acum un alt atribut 
şi mai cumplit, acela de sărăcie spirituală, cum ar fi abandonarea, smerenia, 
umilința etc. De altfel, o astfel de sărăcie o are Isus în vedere în Predica de 
pe Munte. Această Magna charta a celor ce vor să-l urmeze pe Isus din Nazaret, 
în varianta lui Matei, debutează cu cuvinte pline de mângâiere la adresa celor 
săraci şi neputincioşi: „Fericiţi cei săraci cu duhul’, căci a lor este împărăţia 
cerurilor” (Mt 5,3). În aceiaşi termeni absolut surprinzători, şi evanghelistul 
Luca îşi începe fericirile în varianta sa: ,,Fericiti voi, cei săraci, căci a voastră 
este împărăţia lui Dumnezeu” (Le 6,20). 


* Fericirea celor săraci, la Luca, se referă la necesități pământeşti, in timp ce, la Matei, prin 
adăugirea textuală „cu duhul” „se referă la toți aceia care sunt săraci în fata lui Dumnezeu, 
dar care şi-au pus toată speranţa lor în Domnul. Ps 34,37 şi 69,33-37 au fost compuşi în funcție 
de această sărăcie, având în spatele lor toată experiența vetero-testamentară. Pe vremea lui 
Isus Cristos, sărăcia a atins cote nemaiîntâlnite în societatea iudaică (cf. Magnificat, Lc 1,46-55), 
de aceea, Isus vesteşte celor săraci vestea cea bună (cf. Lc 4,18 construit pe Is 61,1; Mt 11,5; 
Lc 7,22). Isus nu-şi limitează chemarea sa numai la mântuirea restului sfânt al lui Israel, ci 
la toţi aceia care sunt conştienţi de sărăcia lor materială sau spirituală şi s-au abandonat cu 
totul milei şi milostivirii divine. Interesant că şi membrii comunității de la Qumran se consi- 
derau ca fiind cei săraci sau cei umiliti; alteori, se adăuga textul în discuţie cu duhul (cf. 1QM 
14,7; 1QH 14,3), sau alteori cu harul (cf. 1QH 5,22). Membrii comunităţii de la Qumran 
aveau conştiinţa cà ei alcătuiesc prin excelență o comunitate a celor săraci (cf. 4QpPs 37). Cf. R. 
SCHNACKENBURG, Matthăusevangelium 1,1-16,20, Die Neue Echter Bibel, Würzburg 1985, 46-47. 
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Este greu de spus ce anume intentiona sà exprime Matei prin expresia 
„săraci cu duhul”. Foarte probabil, el avea în vedere atitudinea sufletească 
descrisă de noi mai sus şi raportată la o stare de sărăcie reală şi o abando- 
nare totală, care aducea cu sine in mod implicit o dependenţă filială fata de 
Tatăl ceresc“. Săraci cu duhul este însăşi dispoziția fundamentală cerută 
acelora care voiau să intre în împărăţia cerurilor, şi tocmai de aceea, împă- 
ràtia aparține înainte de toate celor săraci cu duhul atât acum, cât şi la con- 
sumarea ei finală. Termenul sărac este sinonim cu cel de servitor sau slujitor, 
bineînţeles, ca titlu onorific. Mai târziu, şi cei drepți sau sfinți erau asimilați 
celor săraci. Acest proces de asimilare s-a accentuat o dată cu apropierea erei 
mesianice propriu-zise, aşa încât Maria a anticipat mesajul iniţial al Fiului 
ei în rugăciunea Magnificat, spunând: „I-a răsturnat pe cei puternici de pe 
tronuri şi i-a înălțat pe cei umili” (Le 1,52). 

Seria fericirilor este completată prin blestemarea celor bogaţi în viziunea 
Discursului de pe câmpie din Evanghelia lui Luca (6,24-25)°. Mai mult decât 
profeţii vechii alianțe, Noul Testament ne arată că Mântuitorul a voit să tră- 
iască în sărăcie liber acceptată: ,,Cunoasteti doar bunătatea Domnului nostru 
Isus Cristos, care, din bogat ce era, s-a făcut sărac pentru voi, ca voi să vă îm- 
bogatiti din sărăcia lui” (2Cor 8,9). 

Fără îndoială, acesta este motivul pentru care apostolul Iacob le cere pri- 
milor creştini să le vină în ajutor celor săraci (Jac 2,5-9). La fel, bătrânul 
Simeon şi proorocita Ana, care aşteptau cu multă nerăbdare mângâierea lui 
Dumnezeu, erau săraci în adevăratul sens al cuvântului, adică săracii la 
care fac aluzie diferitele scrieri mesianice (Lc 2,25). De fapt, în mijlocul 
acestor săraci şi obiditi, speranțele mesianice nu au fost niciodată înăbu- 
şite, ele, dimpotrivă, se prelungesc până la nivelul Noului Testament, şi au 
fost primii care l-au primit cu bucurie pe Isus Cristos (cf. Le 1,51-53; 2,8-14; 
25-38). In egală măsură, Isus nu uită nici o clipă de necesităţile materiale ale 
celor săraci (cf. In 13,29). Membrii comunităţii de la Ierusalim şi-au vândut 
bunurile şi au pus banii obținuți la picioarele apostolilor, ca aceştia să-i îm- 
partă săracilor şi nevoiaşilor. În acest mod, prima comunitate s-a îngrijit 


t Vezi pericopa mai generală din Mt 6,25-34. 

5 A A fericit nu trebuie considerat ca o calitate, ci ca un paradox. Fericit nu este acela care 
este văzut ca atare în perspectivă umană, ci fericit poate fi numai acela care este considerat 
astfel de Dumnezeu, adică cei sărăci, cei flămânzi sau cei întristati. Fericirea este un mod de 
exprimare sapiential cunoscut atât în literatura profanà, cât şi în literatura vetero-testamen- 
tară. Pentru vechii greci, uokăproc însemna liber de griji si de dureri, şi, ca atare, era un atribut 
specific zeilor. Pentru evrei, dimpotrivă, cuvântul respectiv se referea la o fericire de ordin ma- 
terial, de cele mai multe ori, la răsplata datorată celor care observau Tora. Pentru noi, creştinii, 
cuvântul paxapioc se referă la o fericire eminamente spirituală, care îşi trage originea din în- 
săşi participarea la împărăţia lui Dumnezeu. Cf. pakdpioc, in Grande Lessico del Nuovo Tes- 
tamento, VI, 971-999. 
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mult şi continuu de cei săraci (cf. Fap 2,44.45; 4,34). Apostolul Paul, la rândul 
său, s-a străduit pe orice cale să vină în ajutorul comunităţii de la Ierusalim, 
prin contribuția din partea comunităţilor provenite din paganism’. Sărăcia 
efectivă nu a fost niciodată privilegiul unei anumite clase, dimpotrivă, toți 
creştini sunt chemaţi să o practice, căci ea trebuia să fie în acord cu viata 
spirituală, profundă şi intimă, şi condiția materială propriu-zisă a celui care 
crede în Cristos. lată câteva exemple luate din multele parabole ale Noului 
Testament. Ele abordează într-o formă sau alta veşnica problemă a sărăciei, 
ceea ce ne dovedeşte faptul că Isus i-a avut pe sărăci mereu la inima sa: 

Zădărnicia avutiei (Le 12,13-21); 

Bogatul nemilos şi Lazăr cel sărac (Lc 16,19-31); 

Economul necinstit (Le 16,1-8); 

Tânărul bogat (Mt 19,16-26) şi multe altele. 


1.3. Un exemplu trist: parabola bogatului nesăbuit (Lc 12,16-21) 


Avem aici de-a face, într-un context de acțiune mult mai larg, cu invata- 
tura lui Isus Cristos despre atitudinea pe care omul noii alianțe trebuie să 
o adopte fata de bunurile şi bogăţiile acestei lumi. Pericopa respectivă se 
împarte în patru parti bine definite între ele, şi care abordează aceeaşi temă, 
însă sub diferite unghiuri: 

a) avertisment general vizavi de o cerere cu caracter particular (v. 13-15); 

b) parabola propriu-zisă a bogatului nesăbuit (v. 16-21); 

c) aviz adresat discipolilor lui Isus contra grijii excesive după hrană şi îm- 
brăcăminte (v. 22-32); 

d) partea finală se referă la îndemnul creştin de a face pomană (v. 33-34). 

Din cele de mai sus, se vede clar că Isus abordează tema bogăției şi, im- 
plicit, a sărăciei într-un context general şi bine echilibrat. Din capul locului 
trebuie spus, Isus nu umblă aici cu jumătăți de măsură, El cere celui ce crede 
o hotărâre clară, definitivă şi lipsită de orice fel de ambiguitate. Parabola res- 
pectivă abordează o tematică de maximă importanță pentru societatea iudaică 
a timpului său, dar care este valabilă şi pentru vremurile care vor urma, zădăr- 
nicia avutiei. Acest lucru reiese într-un mod deosebit în evidență din însesi 
cuvintele lui Isus adresate ucenicilor săi: „Fiţi atenţi şi pàziti-và de orice là- 
comie; deoarece chiar şi atunci când cineva este bogat, viata lui nu constă în 
ceea ce are” (Lc 12,15). 


° Şi cazul lui Anania şi al Safirei, care a încercat sà dosească o parte din banii obținuți 
(cf. Fap 5,1-11). 

7 În special în textul din 2Cor 8,1-5, Paul expune aici sfatul său, pe care mereu l-a avut la 
inima sa generoasă. 

ê Versetul 15 se înrudeşte din punct de vedere al conţinutului cu versetul 34: „Unde este 
comoara voastră, acolo este şi inima voastră!” 
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Lăcomia şi dezmatul, despre care Isus ne vorbeşte aici, conform iudais- 
mului biblic, tin de greşelile principale ale păgânilor”. Respectiva concluzie 
explică pentru ce Isus refuză categoric să se ocupe de probleme pecuniare. 
Se ştie că banii pentru cel ce crede nu constituie un scop în sine. 

Noutatea acestei parabole constă în faptul că ea aduce în prim-plan ima- 
ginea unui evreu oarecare, şi nu a ucenicului lui Isus. Respingerea hotărâtă 
pe care Isus o aduce conceptului de bogăţie are la bază un principiu foarte 
simplu, şi anume, ucenicul nu poate şi nici nu trebuie să amestece predi- 
carea evangheliei cu aceea a dreptului profan. De asemenea, trebuie spus că 
cel ce prestează asemenea servicii are dreptul la recompensă. Mai mult, Isus 
este solicitat să ia atitudine fermă în privința unei probleme temporale. Spre 
surprinderea tuturor, Isus refuză sà o facă”. El invocă în ajutorul afirmației 
sale o parabolă care, în această formă, se găseşte numai la evanghelistul Luca": 


Un om bogat avea un ogor care a dat o recoltă îmbelsugatà şi se gândea în sine: 
„Ce mă fac pentru că nu am unde să-mi adun recolta?” Apoi şi-a zis: „Voi face astfel: 
voi dărâma hambarele şi îmi voi construi altele mai mari; voi aduna acolo tot grâul 
şi toate bunurile mele şi voi spune sufletului meu: Suflete, ai adunat bunuri sufi- 
ciente pentru multi ani. Odihneste-te, mănâncă, bea şi desfătează-te!” Insă Dum- 
nezeu i-a zis: „Nebunule, chiar în noaptea aceasta ti se va cere sufletul; iar cele 
pe care le-ai pregătit ale cui vor fi?” Aşa se întâmplă cu acela care adună comori 
pentru sine, dar nu este bogat înaintea lui Dumnezeu (Le 12,16-21). 


Fără îndoială, avem de-a face aici cu una dintre cele mai emotionante para- 
bole, care abordează o temă mereu actuală: a fi sau a nu fi bogat înaintea lui 
Dumnezeu. Este o temă în care poate cădea victimă facilă fiecare. Aşa cum 
am subliniat deja, Isus îşi construieşte parabola în jurul unui singur personaj, 
„un om bogat”. Am putea să ni-l închipuim pe acest bogat ca fiind unul 
dintre multii posesori de pământuri ale acelor vremuri. Faptul că el angajează 
un monolog, şi nu un dialog, aşa cum ne-am fi aşteptat, în care avea spaţiu să 
intervină şi alti interlocutori ai săi, ne dă mult de gândit. Monologul prin care 
se adresează sieşi este că personajul vrea să-şi asigure viața prin cantitatea 


°’ Isus are în vedere aici, în mod deosebit, desfràul si idolatria. El îşi motivează poziția sa 
cu motivaţia că este periculos să se aştepte totul în viața prezentă: „Ce-i foloseşte oare omului 
să câştige lumea întreagă, iar pe sine să se piardă, ori să se păgubească?” (cf. Le 9,25). 

!0 În felul acesta, Isus se deosebeşte fundamental de Moise, care este numit şef şi judecător 
al poporului (cf. Ex 2,14). 

1! Evanghelistul Luca este cunoscut pentru faptul că a cules unele dintre cele mai frumoase 
parabole, aşa cum a făcut-o şi cu alte ocazii, ca, de pildă, parabola samariteanului milostiv 
(10,29-37) sau a fiului risipitor (15,11-32). Această parabolă are un fond puternic vetero-tes- 
tamentar inspirat din Num 27,8-11 şi din Deut 21,17. 

” La evanghelistul Luca, se întâmplă deseori ca personajele care intră în scenă să exprime 
punctul lor de vedere prin intermediul unor monoloage (ex: 15,17-19; 16,3; 18,4; 20,13), pro- 
cedeu ce se întâlneşte şi la Matei în 21,38 şi 24,48. 
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de bunuri pe care pe neaşteptate le posedă”: „Ce mà fac pentru că nu am 
unde să-mi adun recolta?” 

Surprinde, de asemenea, stilul direct şi autoritar prin care personajul se 
adresează sieşi. El stabileşte un adevărat monolog cu sine însuşi: „Suflete, 
ai adunat bunuri suficiente pentru mulți ani!” Cuvântul suflet se referă în 
acest context, ca, de altfel, şi alte cazuri din Vechiul Testament, la ființa vie, 
integrală a omului sau la persoana sa directă“. În replică, cuvintele lui Dum- 
nezeu exprimau indirect, doar ca o formulă literală, de stil, cât de nebunesc 
este un asemenea comportament în ochii lui Dumnezeu, cel veşnic şi bun. 
Mai mult, el este un sentiment aducător de moarte şi, în plus, anunță sfâr- 
şitul inexorabil al omului ca proprietar al bunurilor ce i-au fost încredințate 
doar temporar de către Creatorul a toate’. Avem de-a face, în acest caz, cu 
o formă de exprimare impersonală, şi care se referă evident la Dumnezeu“. 
Sensul acestor cuvinte se deduce de la sine: Dumnezeu îl cheamă pe bogatul 
nesăbuit prin moarte din această lume la judecata sa. 

În sfârşit, versetul 21 conchide parabola propriu-zisă, îndemnând cititorul 
încă o data să mediteze asupra sensului creştin al bogăției". Sensul este că 
nu trebuie în nici un caz să adunăm în mod egoist bogății, ci să fim bogaţi 
numai la Domnul. În felul acesta, evanghelistul Luca şi-a ordonat materialul 
provenind din Vorlage, dându-i un sens absolut nou, şi care era destinat pentru 
instruirea discipolilor lui Isus. Cuvintele Mântuitorului sunt un avertisment 
adresat către toți oameni, dar, în special, către toți creştini, despre cât de peri- 
culoase sunt bogăţiile acestei lumi. 


2. Contexte biblice 


Tema sărăciei e atât de vastă, ea prezentând nenumărate fațete, şi-n ace- 
laşi timp, are nenumărate ramificații, prezentând cele mai variate implicaţii, 
încât bogăția nu putea trece neobservată de Biblie, ci, dimpotrivă, Biblia ia 
mereu atitudine în favoarea celor săraci şi neapàrati, a văduvelor si a orfanilor. 


'5 Este semnificativă, în acest context, convingerea pe care o are Qoheletul în legătură cu 
bunurile acestei vieţi: „Atunci am preamărit veselia, fiindcă nu e nimic mai bun pentru om 
sub soare, fără să mănânce, să bea şi să petreacă!” (Qoh 8,15). 

14 În acest caz se poate traduce cu cuvântul viata, asa cum este cazul şi în alte locuri din Evan- 
ghelia lui Luca (cf. Lc 6,9; 9,24; 12,22.23; 14,26; 17,33; 21,19). 

15 Pe aceastà linie este compus Ps 39,7 care vorbeste, desigur, în perspectiva Vechiului Tes- 
tament: „Ca o umbră trece viata omului, zădarnic este tot zbuciumul său, adună si nu ştie cine 
va culege strânsura lui!” 

16 Cf. Le 6,38 şi 16,9. 

17 Versetul în cauză lipseşte din câteva manuscrise importante, altele îl adaugă, pur şi simplu: 
„spunând acestea, este scris: cel ce are urechi de auzit, să audă”, ca în 8,8 sau în 14,35. El poate 
fi interpretat si ca un apel la atenție mărită, aşa cum este cazul în Mc 4,9. 
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Această tematică este deseori tratată de Biblie, pentru cà ea defineşte în- 
săşi viata aceluia care crede şi trăieşte prin Cristos. De fapt, în rândurile 


care urmează, vom arăta că tema săracului sau a cea a sărăciei biblice este 
parte integrantă din însăşi cuvântul lui Dumnezeu. 


2.1. Săracii în Israel 


În ciuda tuturor măsurilor legislative restrictive pe care Biblia le ia cu regu- 
laritate, au existat în toate generaţiile săraci în Israel. Unii au devenit săraci 
din cauze naturale, cum ar fi orfanii, văduvele sau bolnavii. Alții, dimpo- 
trivă, au devenit săraci din cauza propriilor greşeli, aşa este cazul celor trân- 
davi sau neîndemânatici. Foarte adesea, autorii biblici le reproşează celor 
bogaţi şi puternici ai zilei oprimarea şi exploatarea celor săraci. Apărarea pe 
care profetul Natan o face în Cartea a doua a lui Samuel nu reprezintă o 
situație imaginară, ci este istoria tristă şi reală a nedreptatilor celui bogat 
asupra celui sărac, pentru motivul că el are putere (cf. 2Sam 12,1-14). Este 
o situație comparabilă cu cea din parabola lui Isus în care se vorbeşte despre 
bogatul fără milă şi Lazăr cel sărac (cf. Le 16,19-21). De fapt, parabola neo-tes- 
tamentară nu este altceva decât o reactualizare a parabolei vetero-testamen- 
tare prin care este mustrat marele rege David pentru nedreptatile comise fata 
de Urie Hetitul. 

Un alt caz - de data aceasta, profetul Amos face o declaraţie directa şi în 
termeni foarte realişti — îi are ca protagonişti pe cei bogaţi, care şi-au făcut 
averi în mod nedrept: „Ei îl vând pe cel nevinovat pe bani, iar pe cel sărac, pe 
o pereche de încălțăminte. Ei doresc să vadă tàràna pământului pe capul celor 
sărmani şi calcă în picioare dreptul celor nenorociti” (Am 2,6-7). 

În altă parte, profetul Amos se arată la fel de indignat fata de cei bogați, 
care inventează fel de fel de motive fata de cei săraci, care, asa cum se ştie, 
sunt întotdeauna o pradă uşoară pentru cei ce îi exploatează, folosind, în 
cazul nostru, cântare false sau micşorând măsurile acceptate în mod tradi- 
tional: „Să micsoràm efa, să mărim siclul şi să punem în loc cântare false” 
(Am 8,5-6)*. 

Oprimarea celor sărăci este un subiect continuu înfierat de Biblie, prin ur- 
mare, îl găsim menţionat în aproape toate cărțile biblice vetero-testamentare 
(cf. Iob 20,19-23; 24,4.9.14; Ps 10,19; 37,14; Prov 30,14; Înt 2,10; Is 3,14; 
10,2; 32,7; ler 5,28; Ez 22,29; Hab 3,14 etc.). De fapt, tema săracilor şi a celor 
fără de apărare ocupă un loc privilegiat în tot Vechiul Testament. 

Ea este prezentă şi în Noul Testament, la fiecare pagină a sa. Apostolul 
Iacob îi înfierează cu multă vehementa pe iudeii contemporani lui de modul 


'5 Cf. Lev 19,35-36; Dt 25,13-16; Os 12,8; Mih 6,11. 
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lor părtinitor fata de cei săraci. De fapt, Iacob pune în practică învăţătura 
fără compromis a lui Isus Cristos privindu-i pe cei săraci şi oprimati: „Oare 
nu i-a ales Dumnezeu pe cei săraci în ochii lumii, dar bogaţi în credință, ca 
moştenitori ai împărăției pe care el a promis-o celor care îl iubesc? Dar voi 
l-aţi disprețuit pe cel sărac! Oare nu bogatii sunt cei care vă asupresc şi và 
târăsc prin tribunale? Oare nu ei insultă numele cel sfânt care a fost invocat 
asupra voastră?” (Iac 2,5-7) 


2.2. Cauzele sărăciei 


În viziunea Bibliei, săracii sunt cu regularitate privilegiați de Domnul. Pe 
de altă parte, săracii sunt în mod natural victimele propriei lor neputinte din 
cauza condițiilor sociale de viață nedrepte. De aceea, cel sărac este numit de- 
seori cel nenorocit (cf. Prov 10,15), el este văzut cu ochi răi de prietenii săi 
(cf. Prov 14,20; 19,7), este, pur şi simplu, uitat de toţi (cf. Prov 9,15) şi, de 
aceea, este timid şi nici nu îndrăzneşte nici măcar să-şi ridice glasul în adu- 
nare (cf. Prov 18,23). 

În paginile Noului Testament, apostolul Iacob ia apărarea celor săraci, do- 
vedind încă o dată că numai cel sărac şi obidit, cel care intră în adunarea 
celor bogaţi, este cel care îl ascultă acum. Apostolul Iacob arătă o simpatie 
deosebită fata de cei săraci, care nu sunt mai prejos cu nimic: „Căci dacă ar 
intra în adunarea voastră un om cu inel de aur, cu haine luxoase şi ar intra 
şi un sărac cu haine ponosite, iar voi v-aţi uita la cel care poartă hainele lu- 
xoase şi i-ati spune: „Luaţi loc aici”, iar celui sărac i-ati spune: „Tu stai acolo” 
sau: „Stai jos, la picioarele mele”, nu ati judeca în mintea voastră şi nu ati 
deveni judecători cu gânduri perverse?” (Iac 2,2-3). 


2.3. Săracii nedrepti 


Biblia nu face un secret din faptul cà cei săraci sunt deseori cauza de fărâ- 
mitare a comunităţii evreieşti. De fapt, cauzele de fatarnicie creează în mod 
nedrept impresia că ei sunt cei obiditi. De aceea, este tot atât de adevărat că 
există săraci rău intenţionaţi (cf. Prov 28,3) sau săraci falşi (cf. Prov 13,7). 
Există, de asemenea, săraci nedrepti (cf. Sir 13,22) sau săraci orgoliosi (cf. Sir 
25,2), care caută mereu propriul interes. 

În paginile Noului Testament, evanghelistul Luca ne vorbeşte despre cel 
bogat şi ofranda văduvei în parabola din 21,1-4. Nu ştim ce să admirăm mai 
întâi, spiritul larg şi generos al acelei bătrâne, care adunase cu greu doi bànuti, 
sau pe cei bogaţi, care ofereau numai din prisosul lor, doar de văzul lumii dim- 
prejur. Bătrâna, despre care ne vorbeşte Mântuitorul, a pus tot ce avea la viata 
ei. lată cum este deosebit de importantă intenţia cu care dăruim ceva. Isus 
este atent şi la acest lucru, mărunt la prima vedere, dar important în eco- 
nomia mântuirii. Această bătrână este cu adevărat săracă cu duhul (Mt 5,3), 
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dar este tot atât de adevărat şi faptul cà această văduvă săracă a dat mai mult 
decât toţi! Este marea lecţie pe care o reținem din această parabola minu- 
nată. 


2.4. Ultimul cuvânt îl are Isus 


Într-adevăr, Isus Cristos a avut întotdeauna un cuvânt de mângâiere şi de 
speranţă la adresa celor săraci şi neputincioşi. El le reproşa discipolilor săi, 
spunându-le: „Pe săraci îi aveți (...) întotdeauna cu voi” (cf. Mt 26,11; Mc 14,7; 
In 12,8). Isus nu spune că ei vor fi întotdeauna sau îi veți avea întotdeauna, 
ci, pur şi simplu, îi aveți întotdeauna, deci Isus vorbeşte la timpul prezent. 
Este vrednic de menţionat, de asemenea, că respectiva formulă la timpul pre- 
zent revine de trei ori în Noul Testament, la diferiți evanghelişti, ceea ce este 
un indiciu că nu avem nici o dovadă concretă ca să punem la îndoială cuvin- 
tele respective”. Isus nu face aici o omilie despre sărăcie, ci constată un fapt de 
fiecare zi, pe care îl doreşte numaidecât schimbat. De fapt, această parabolă 
face parte din materialul dedicat re-evanghelizării. A fost şi este dorința din- 
totdeauna a Mântuitorului, ca noi să vestim cuvântul său eliberator celor să- 
raci şi obiditi, care au fost mereu în atenţia sa (cf. Mt 11,5; Lc4,18; 7,22). Adevă- 
rata bogăţie se află numai în Isus Cristos, aşa cum ne spune apostolul Paul, 
vorbind despre nemărginita bogăție a lui Cristos (cf. Ef 3,8). Numai această 
bogăţie îl face pe om să fie puternic în interiorul său şi drept înaintea lui Dum- 
nezeu, chiar şi atunci când este sărac”. 


3. Sărăcia în învăţătura catolică: Ecclesia in Europa 


Exortatia apostolică Ecclesia in Europa poate fi considerată una dintre ul- 
timele luări de poziție ale Sfântului Părinte, din multe altele, în domeniul 
atât de spinos şi dureros al sărăciei în lume. El pune accent, în acest docu- 
ment, pe sărăcia din lume, în diferitele ei forme, care bântuie tot mai pu- 
ternic în Europa zilelor noastre. Pe de altă parte, asistăm la forme de mani- 
festare inedite ale sărăciei şi marginalizării umane, cărora omul, cu voia sau 
fără voia lui, cade victimă. Exortatia apostolică este un semn din atâtea altele 
că omul şi problemele lui reale ocupă un loc important în preocupările ac- 
tualului papă loan Paul al II-lea. 


' Acest lucru ne îndreptàteste să credem că aceste cuvinte fac parte din ipsissima verba 
Christi, deci ne aflăm pe un teren foarte solid al tradiţiilor evanghelice. 

% „După avutia măririi sale, să vă sprijine cu putere prin Spiritul său!”, este de părere apos- 
tolul Paul în Ef3,16. 
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3.1. A sluji evanghelia speranței 


În partea a Il-a a capitolului al V-lea”, intitulat A sluji evanghelia speran tei, 
documentul papal are ca moto următoarele cuvintele: „Cunosc faptele tale, 
dragostea, credința, mărinimia şi statornicia ta” (Ap 2,19). Această parte, evi- 
dent cu caracter social, are următoarele titluri: a) Mărinimia caritàtii; b) A 
sluji omul în societate; c) Să ne decidem pentru caritate! În acelaşi context, 
sunt semnificative subtitlurile celui de al doilea capitol. Le redăm mai jos ca 
titlu informativ, pentru că ele vorbesc de la sine: a) A reda săracilor speranța; 
b) Adevărul căsătoriei si al familiei; c) A sluji evanghelia vieții; d) A construi 
o cetate demnă de om; e) Pentru o cultură a primirii. 

Este de prisos să mai amintim că documentul papal subliniază cu deose- 
bită vigoare faptul că nu trebuie să uităm nici măcar pentru o clipă de da- 
toria noastră de a veni în ajutorul celor săraci. Aş putea spune că, pentru noi, 
astăzi, este o datorie creştină, aşa cum ne îndeamnă şi Sfântul Părinte, de a-i 
ajuta pe cei săraci si obiditi. 


3.2. Speranţa, lucrul cel mai de preţ 


Biserica vie nutreşte o speranță mereu aprinsă în Isus Cristos, Cuvântul 
divin şi etern al lui Dumnezeu, care întotdeauna a fost şi e în sânul Tatălui! 
(cf. In 1,18). Biserica, căreia i se cere să redea săracilor speranța, are şi pu- 
terea să realizeze acest lucru, deoarece Cristos e prezent, trăieşte şi lucrează 
în ea, el este mereu acelaşi ieri, astăzi şi întotdeauna (cf. Ev 13,8). A-i primi 
şi a-i sluji astăzi pe cei săraci înseamnă a-l primi şi a-l sluji pe Cristos însuşi 
(cf. Mt 25,40). Biserica, ce reprezintă comunitatea vie a credincioşilor, trebuie 
să arate întotdeauna o dragoste preferentialà pentru cei săraci. Aceasta este 
o dimensiune necesară a condiţiei de creştin şi a serviciului făcut evangheliei 
speranţei. A-i iubi şi a le aduce mărturie că toți sunt iubiți în mod egal de Dum- 
nezeu înseamnă a recunoaşte că persoanele valorează foarte mult, oricare ar 
fi condiţiile lor economice, culturale şi sociale în care se regăsesc, ajutân- 
du-le să valorifice toate posibilităţile lor. 

Este necesar apoi să ne lăsăm interpelati şi noi de fenomenul şomajului, 
care în numeroase tari din Europa constituie un grav flagel social. De acest 
fenomen complex sunt legate alte probleme ale vieţii, cum ar fi, mai ales, 
aceea legată de fluxurile migratori de muncă mereu crescânde la nivel euro- 
pean. Cu alte cuvinte, cel sărac devine tot mai sărac, iar cel bogat devine tot 
mai bogat. Biserica este pusă în fata unor probleme noi şi neprevăzute. I se 


2! Voi urmări mai mult sau mai putin textul exortatiei apostolice, atât pentru frumuseţea 
textului în sine, cât şi pentru îndemnurile pe care exortatia apostolică le propune spre medi- 
tare tuturor credincioşilor. 
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cere, în primul rând, sà amintească faptul cà munca constituie un bun al 
tuturor cetățenilor, față de care întreaga societate trebuie să se implice. Pro- 
punând criteriile etice, care trebuie sà conducă piața şi economia muncii în- 
tr-un respect scrupulos al centralitàtii omului, Biserica nu va neglija nicio- 
dată dialogul creator cu politicienii, cu sindicatele şi cu lumea ce oferă de lucru. 
Acest dialog trebuie să aibă drept scop construcţia unei Europe fără fron- 
tiere, înțeleasă ca o comunitate vie de popoare şi de persoane, o comunitate 
solidară în speranța creştină, fiind subiect al legilor de piață şi preocupată 
îndeosebi de salvgardarea demnității omului şi în rapoartele sale economice 
şi sociale. 

Documentul papal se ocupă în continuare de pastorala celor bolnavi şi 
despre folosinţa nedreaptă a bunurilor pământului, atrăgând atenţia că, pe 
lângă datoria de a conserva şi a tutela natura înconjurătoare, omul trebuie 
să apere calitatea vieţii persoanelor, pregătind generaţiile viitoare la o cola- 
borare conştientă în concordanţă cu proiectul lui Isus Cristos. De aceea, se 
impune să servim evanghelia speranței, blocând prin aceasta îmbătrânirea 
şi diminuarea populaţiei, la care asistăm neputincioşi în diferite părți ale Eu- 
ropei, care a devenit de mult, încet, dar sigur, interpreta unei culturii a morții. 
Este absolut de neînchipuit ca noi, în calitatea noastră de creştini, să aderăm 
la acest proiect al disperării, al tristetii şi al neputinței. Crestinismul ne în- 
vata că trebuie să dăm dovadă de multă speranță în viata. 


3.3. Forme noi ale sărăciei moderne 


Exortatia apostolică propune, în partea intitulată „pentru o cultură a pri- 
mirii”, o temă deosebit de actuală pentru viata modernă a Bisericii. În primul 
rând, este fenomenul descurajant al emigrării tot mai generalizate, îndem- 
nând Biserica să primească pe orice persoană, indiferent de națiunea şi re- 
ligia ei de origine. În felul acesta, se asigură şi se încurajează o ordine econo- 
mică internaţională mai dreaptă, capabilă să promoveze o dezvoltare armo- 
nioasă a tuturor popoarelor. Pentru aceasta, este nevoie de o cultură matură 
a primirii, care, ţinând cont de demnitatea persoanei umane, insistă asupra 
faptului de a se recunoaşte fiecărui emigrat drepturile fundamentale, ca să 
nu devină victima represiunii şi a abuzurilor altora. 

Trebuie să i se ofere fiecărei persoane în parte posibilitatea de integrare 
responsabilă în țesutul social şi cultural ale diverselor națiuni mai bogate. 
De aceea, Biserica e chemată să continue serviciile sale de primire şi grija 
sa pastorală fata de emigranti şi refugiați. În acest context complicat, este 
repetată obligaţia pastorală fata de emigranții catolici, in special, respectàn- 
du-se cultura şi tradițiile lor religioasă. În sfârşit, serviciul adus evangheliei 
cere ca Biserica, apărând cauza celor săraci şi marginalizati, să ceară autori- 
tatilor politice ale diverselor state şi instituţiilor europene de a recunoaşte 
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conditiile de refugiat sau emigrant pentru cei ce pàràsesc propria patrie, con- 
strânşi s-o facă pentru diverse motive economice. Papa îşi încheie îndem- 
nurile cu o rugăciune vie a Bisericii lui Cristos, care este de o frumuseţe rară 
şi cu referințe evidente la Europa de mâine: „Bucuriile şi speranțele, triste- 
tile si angoasele europenilor de azi, mai ales fata de cei sărăci şi suferinzi, 
să fie asemenea bucuriilor şi sperantelor tale, tristetilor si angoaselor tale, 
şi nimic din ceea ce este autentic uman să nu rămână fără ecou în inima ta!” 


4. Sărăcia în lumea de astăzi 


Sărăcia, care astăzi este atât de generalizată, răspândită în cele mai di- 
verse medii şi cunoscând forme felurite de manifestare, este imposibil să o 
desparti de viața omului. Aş spune că fiecare om este încercat din prima clipă 
a existenţei sale de sărăcie sub toate formele ei de manifestare. Este sărac ne- 
voiaşul care se luptă zi de zi cu existența, este sărac, de asemenea, şi cel care 
se gândeşte cu teroare la grija zilei de mâine, este sărac şi cel căruia îi lipseşte 
căldura sufletească a propriei familii, a prietenilor, a societății. Aici mă voi 
referi, în mod special, la sărăcia în țările balcanice şi la materialul propus spre 
reflecţie cu acest prilej de către Conferința Episcopală din sud-estul Europei, 
în cadrul tematicii: Sărăcia: o provocare pentru Biserică”. 


4.1. Câteva date generale 


Sărăcia este una dintre problemele cele mai grave ale timpului nostru. În 
timpurile moderne, sărăcia ia formele cele mai agresive, de la sărăcia mate- 
rială la cea spirituală, trecând prin cele mai brutale manifestări de expri- 
mare ale ei. Din cele 6 miliarde de oameni, câţi sunt actualmente în lume, 
2,8 trăiesc cu un minimum de doi dolari pe zi, în timp ce 1,2 miliarde de per- 
soane se află în situaţia de a cheltui nici mai mult, nici mai putin de un dolar 
pe zi. Opt copii dintr-o sută nu ajung la vârsta de cinci ani, ei murind înainte de 
această dată. Nouă băieţi şi paisprezece fete dintr-o sută nu merg niciodată 
la şcoală, îngroşând rândurile analfabetilor. Acestea sunt doar câteva dintre 
datele cu adevărat triste şi dezarmante, cu care lumea de azi este confruntată, 


2 A fost un material oficial, intitulat Nuove sfide per il cristianesimo, propus de Conferinţa 
Episcopală din sud-estul Europei, care s-a întrunit la Belgrad la începutul lunii februarie 2004, 
pus la dispoziţie participanţilor la această întâlnire şi din care m-am inspirat în această parte 
a intervenţiei mele. Am preferat materialele propuse cu acest prilej pentru două motive: a) mate- 
rialul respectiv a atins problema sărăciei într-o zonă care nu poate fi indiferentă țării noastre, 
în Balcani, ţinut ce are atâtea asemănări şi puncte comune cu situaţia politică de la noi; b) cau- 
zele ce au dus la această sărăcie, sub formele cele mai diverse şi mai brutale, sunt în mare măsură 
la fel, ceea ce trebuie să ne dea serios de gândit, pentru că este la mijloc o problemă de mentali- 
tate comună. 
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ce dovedesc cât de ucigàtoare este sărăcia. Este ucigătoare pentru mai multe 
cauze, care se manifestà astfel: 

a) coruptia este un fenomen generalizat în lumea de astàzi, dar în mod cu 
totul special prezentà în tàrile aflate în tranzitie, devenind o problemà deo- 
sebit de actualà. Diferitele procese în tranzitie, cum ar fi: sàràcia difuzà, pro- 
cesul de privatizare pe jumătate şi însuşi procesul general de reconstrucție 
a societăţii pe baze noi, au dus rapid la generalizarea procesului de corupție, 
la toate nivelurile şi toate domeniile vieţii sociale şi politice, frânând o dez- 
voltare armonioasă şi firească. Corupţia favorizează o creştere forțată a nive- 
lurilor sociale, în sensul că cei sărăci devin şi mai săraci, iar cei bogaţi devin 
şi mai bogați. În plus, corupția îndepărtează posibili investitori străini şi slă- 
beşte guvernul în toate componentele sale. Sectoarele care simt cel mai mult 
corupția sunt următoarele: sănătatea, învățământul, justiția şi Poliţia. Este 
vorba despre acele sectoare ce privesc îndeaproape şi societatea românească. 

b) traficul de persoane umane: atunci când este vorba de excluderea, mar- 
ginalizarea sau vulnerabilitatea diverselor grupuri sociale, sărăcia este consi- 
derată de departe drept cauză fundamentală a acestui flagel al timpurilor 
moderne. În acelaşi timp, traficul de persoane umane este un factor care favo- 
rizează criminalitatea organizată şi negarea oricărui drept al omului, mai ales 
cel al copilului, al bătrânilor sau al femeilor. 

c) negarea drepturilor omului: sărăcia distruge toate aspectele existenței 
umane, cum ar fi cel politic, economic, social sau cultural. Influența nega- 
tivă a sărăciei se referă la alte drepturi esenţiale, cum ar fi dreptul la viata, 
la libertate, la demnitate, precum şi dreptul de a avea un nivel adaptat de 
viata, dreptul la sănătatea fizică şi mentală, dreptul la muncă etc. 

d) cultura sărăciei: societatea românească, fie ea săracă sau bogată, fie în 
tranziţie sau în dezvoltare, îşi creează propria cultură. Într-adevăr, cultura 
sărăciei este dată de răspunsul celor săraci la problemele importante ale vieții. 
Ea devine stilul de viață al lor şi se referă la planul de viață ce se transmite 
din generaţie în generaţie pentru cei săraci şi suferinzi. Cultura sărăciei tinde 
să se instaureze la noile generaţii, mai ales pentru motivul că ea are reper- 
cusiuni de neşters asupra copiilor, generația de mâine. De fapt, în felul acesta, 
se creează un adevărat cerc vicios. Copiilor le lipseşte motivaţia pentru care 
să năzuiască la ceva mult mai înalt. Acest lucru explică de ce de cultura sără- 
ciei depind chiar săracii, adică de voința, de motivațiile şi deciziile ei, dar si 
de a se opune curentului şi de a se strădui să iasă cât mai repede din acest 
cerc vicios. Răspunderea mare cade asupra statului, a societăţii, a Caritas-ului 
sau a tot felul de ONG-uri. 

În general, prin termenul sărăcie se înțelege sărăcie materială, în care se 
află majoritatea cetățenilor. Ea se manifestă prin câştiguri lunare tot mai 
mici, deci insuficiente pentru necesităţile de fiecare zi, precum şi în imposi- 
bilitatea de a găsi soluţii de viata alternativă. Problema sărăciei a devenit de 
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mult extrem de serioasă, mai ales în țările aflate în procesul de tranziţie, asa 
cum reiese şi dintr-un studiu emis recent de Banca Mondială. Acest studiu 
face referință si la datele sărăciei din țările europene în tranziție; gradul 
de sărăcie era în anul 1988 de 2%, în timp ce în 1998 a crescut în mod dra- 
matic la 21%. Gradul de sărăcie a crescut şi în tara noastră, ajungând la cote 
alarmante. Dacă luăm în considerare persoana umană ca ființă socială, este 
mult mai important sà ne gândim la răspândirea asa-numitei sărăciei spiri- 
tuale. Ce se înțelege sub conceptul de sărăcie spirituală? 

Sărăcia spirituală este de cele mai multe ori interiorizată, adică o formă de 
durată prezentându-se fie ca o urmare, fie drept cauza însăşi a sărăciei mate- 
riale. Ea se manifestă, înainte de toate, ca o renunțare forțată la necesită- 
tile secundare ale omului. De aceea, persoanele care lupă pentru supravie- 
tuire, încetul cu încetul, dar sigur, renunţă la trebuintele spirituale, ca, de 
exemplu, dreptul la educaţie, la cultură sau la diferite manifestații etc. Dat 
fiind că asemenea trebuinte spirituale sunt în mod curent neglijate, chiar si 
după un scurt timp, se constată o situaţie de blocaj „urmând imediat o degra- 
dare treptată a valorilor spirituale. Sărăcia spirituală nu depinde numaidecât 
de starea materială a individului, ea depinde şi îi loveşte în egală măsură şi 
pe cei avuti, ca şi pe cei săraci. Acest fapt se datorează, în primul rând, fap- 
tului că societatea contemporană, cu toate aspectele ei pozitive, influen- 
teazà enorm asupra înstrăinării persoanei umane si duce, mai degrabă sau 
mai târziu, la o schimbare a sistemului de valori, atât pentru persoane, cât 
şi pentru grupuri sau comunităţi sociale. Aceasta este, de fapt, urmarea cea 
mai importantă a sărăciei spirituale. 

La toate acestea, ce face sau ce ar trebui să facă Biserica? Ea trebuie, în 
primul rând, să individualizeze problemele care se pun, să exprime asupra lor 
o părere critică şi, de asemenea, să acționeze în mod concret față de acest 
fenomen deosebit de periculos. Pentru Biserică va fi foarte important să pro- 
moveze valorile spirituale ale fraternitàti, ale iertării, ale reconcilierii şi ale 
dragostei reciproce. Pe aceste teme, împreună cu alti factori de răspundere 
din societatea civilă, s-ar putea organiza simpozioane, convenţii, cercetări sau 
studii educative. 

Cuvântul Domnului, care ne cheamă la deplina libertate a fiilor lui Dum- 
nezeu, continuă să ne împingă spre a fi fideli, după cuvintele evanghelistului 
Ioan 8,31-32: „Dacă ramaneti în cuvântul meu, veti fi cu adevărat discipolii 
mei; veti cunoaşte adevărul, vă va face liberi””. Numai Cristos ne eliberează, 
numai dragostea sa. 


* Prin ridicarea noastră dincolo de marginile minţii fireşti, se lărgeşte hotarul libertăţii 
noastre şi este înlăturată sclavia sufletului amenințat de greşeală. Cf. E. PAscAL, Noul Testa- 
ment, Paris 1975, 357. 
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În mod deosebit, rolul Bisericii în dragoste se impune în mod prioritar, el 
se răsfrânge în câmpul dezvoltări societăţii civile. Rolul Bisericii în procesul 
de educaţie rămâne indiscutabil”. Este semnificativ de subliniat faptul că să- 
răcia scade direct proportional cu creşterea nivelului de educație, sănătate 
şi justiție. 


4.2. Educaţia copiilor, şansa pentru viitor 


Copiii şi tineretul sunt şansa noastră de mâine, de modul în care ne inte- 
resăm de viitor depinde şansa noastră în mod sigur. De aceea, nu trebuie să 
neglijăm nici un efort când este vorba de copii şi tineret, pentru că tot ceea ce 
facem este pentru noi de mare ajutor în ziua de mâine. 

Timpul tinereții însemnă o perioadă a căutărilor, a schimbărilor de tot 
felul, a rolurilor sociale bine definite şi al preluării responsabilitàtilor ce 
revin fiecăruia. Evenimentele din perioada trecută a copilăriei au exercitat 
asupra lor o influență covârşitoare, aşa că vor rămâne urmări ce vor influența 
generaţii de acum încolo. 

Scăderea masivă a valorilor familiei, astfel, majoritatea părinţilor depun 
eforturi susținute pentru a-şi menţine familia în limitele cerute de necesi- 
tàti. Atmosfera în familii, în schimb, este îngreunată de lipsa continuă a mij- 
loacelor financiare, de tot felul de conflicte interne, de starea nesigură sau 
chiar amenințătoare la fiecare pas. Părinţii sunt stresaţi şi, ca atare, confuzi 
din cauza schimbărilor rapide şi neputincioşi să abordeze noile situaţii, pe 
care adesea le primesc ca pe un sentiment de vină. Copiii simt că propriii 
părinți sunt foarte tensionati, nu mai pot pentru că problemele se adună în- 
truna şi nu mai găsesc vreme pe care să o dedice educaţiei propriilor copii. 


4.3. Rolul Bisericii în viitor 


Se impune o nouă evanghelizare a membrilor Bisericii”, se impune din nou 
un duc in altum hotărât, adică Biserica să prindă tot mai mult conştiinţă 
de datoriile ce-i revin, punându-se în slujba lor. Voci tot mai numeroase din 
societatea românească strigă neîncetat după mai multă înțelegere, dragoste, 
credinţă şi speranță. Activitatea Bisericii Catolice în câmpul doctrinei sociale 
sau, în sensul mai restrâns al cuvântului, în câmpul sărăciei generalizate 


Persoanele sărace în România, ca, de altfel, în țările balcanice, sunt următoarele: 

— persoanele cele mai sărace sunt persoanele în etate superioară vârstei de 65 ani de viata, 
precum şi copiii în vârstă de 7 şi 14 ani; 

— şomerii; 

— persoanele ocupate în industrie. 

2 Îmi amintesc cum, cu ocazia unei emisiuni Credo, cu ani în urmă, un episcop ortodox sus- 
tinea că poporul român nu are nevoie de re-evanghelizare, pentru că el, spre deosebire de alte 
popoare ale Europei, s-a născut creştin. Era teza sa. 
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ar putea fi susținută de diferite proiecte ale statului, conform principiului 
subsidiaritatir®. Principiul subsidiaritàtii favorizează acțiunea directa si 
creatoare specifică geniului uman neîngrădit. Oricât de binevoitor ar fi statul 
şi oricâte eforturi ar face el, rămâne totuşi deficitar sub două aspecte. Mai 
întâi, Statul aşa-zis asistential, ce nu dă putinţa ca individul să se manifeste 
responsabil, concentrând în mâinile sale totul, duce la irosirea unor energii 
umane importante, la creşterea exagerată a aparatului statal, dominat mai mult 
de logică birocratică decât de preocuparea de a-i sluji pe destinatari şi, implicit, 
la o creştere enormă a cheltuielilor. În al doilea rând, la acestea se adaugă şi 
faptul că adesea anumite nevoi umane cer un răspuns care să nu fie numai 
de ordin material, ci care să poată percepe cerințele omului mai profund”. 

Principiul subsidiaritàtii, văzut în această perspectivă, capătă, desigur, o 
dimensiune nouă şi cu urmări practice imediate. El îl eliberează pe om, re- 
dându-i libertatea şi spiritul său căutător, de ființă vie formată din trup şi 
din suflet, adică din materie şi spirit. Tocmai de aceea, Biserica Catolică a res- 
pins întotdeauna orice formă de totalitarism, fie de stânga, fie de dreapta, fie 
politic, fie economic, fie cultural. Biserica ar deveni partenerul prin excelență 
al statului aflat într-un dialog creator cu Biserica prin intermediul unei ade- 
varate rețele sociale la nivel national, regional sau local. În această plurali- 
tate de voci, Bisericii îi revine un rol de partener, care ar creşte nespus de mult 
în ceea ce priveşte instituțiile statale, cum ar fi educaţia, sănătatea, asistența 
socială. Biserica îşi pune în mod voit experiența sa bimilenară, în special în 
domeniul caritativ, care este un atribut prin excelență al Bisericii. Biserica 
este Biserică datorită carității“, de aceea, Biserica devine parte constitutivà 
a societăţii civile”. Pentru acest motiv, ea se autodefineşte ca o societate care: 


% Principiul subsidiaritàtii promovează prin însăşi natura sa descentralizarea la nivel de 
acțiune şi federalismul la nivel de gândire şi structurare socială. Cu alte cuvinte, ceea ce per- 
soana umană poate realiza prin forțele şi activitatea sa proprie pentru a fi de folos celorlalți 
nu trebuie în nici un caz împiedicată. Papa Ioan Paul al II-lea definea noţiunea de subsidiari- 
tate în următorii termeni: „o societate de ordin superior nu trebuie să intervină în viata internă 
a unei societăţi de ordin inferior, privând-o de competențele ei, ci trebuie, mai degrabă, să o 
susțină la nevoie şi să o ajute să-şi coordoneze acțiunea cu acţiunea altor elemente ce compun 
societatea, în vederea binelui comun”, Centesimus Annus, 48. 

21 Cf. CA 48. 

28 În Scrisoarea a treia a sfântului Ioan ne este prezentată această idee fundamentală a cresti- 
nismului: 1In 3,17; 4,7.12.20-21; 5,1 etc. Modelul acestei dragoste este Cristos însuşi pentru 
om: In 13,34s.u.; 15,12s.u.; este semnul unirii noastre cu Dumnezeu: 1In 2,10-11; 3,10.14; 4,7. 

2° Posibilii parteneri ai Bisericii în câmpul social ar putea fi: 

— experţii cu orientare umanitară; 

-instituțiile adecvate ale statului, fie la nivel central, fie local, mai ales în câmpul invata- 
mântului, al sănătăţii şi a culturii; 

- donatorii, în primul rând organizaţiile internationale umanitare; 

— anumite persoane calificate în acest scop. 
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a) este în continuà schimbare; b) îsi defineste doctrina ei socialà; c) defineste 
cu claritate propriul rol în activitàtile umanitare; d) ajutà ca resursele sà 
ajungă acolo unde trebuie, adică identifică cauzele adevăratei sărăcii. 

Mai mult, Biserica viitorului trebuie să fie angajată mereu în apărarea sta- 
tutului social şi economic al propriilor credincioşi, pentru a nu li se da posi- 
bilitatea de a-şi abandona pământul natal şi a migra spre necunoscut, aşa 
cum s-a întâmplat de atâtea ori în istorie şi de care sunt legate amintiri dintre 
cele mai dureroase. De semnalat grupele vulnerabile ale societății în tran- 
zitie: a) bătrânii şi personale bolnave; b) şomerii; c) copiii şi tinerii; d) săracii; 
e) familiile numeroase. 

Cu alte cuvinte, secolul care a început deja va fi cu siguranță un secol social, 
în care Biserica va avea de spus un cuvânt foarte important. Se poate afirma 
că, potrivit învățăturilor sale vetero şi neo-testamentare, Bisericii, pe baza 
principiului subsidiaritàtii, îi revine un rol crescând în societate. Multi pri- 
vesc deja de pe acum la noi cu multe speranțe. Suntem noi pregătiți pentru 
aceasta? 


NOUA EVANGHELIZARE 
A BISERICII ROMANO-CATOLICE DE IASI 
DE-A LUNGUL SINODULUI DIECEZAN 
(8.12.2001-8.12.2004) 


Eduard FERENT 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


»Ecclesia evangelisandi causa extat”: 
Biserica există pentru a evangheliza!. 


Încă de la deschiderea Sinodului Diecezan (8.12.2001), Biserica locală Ro- 
mano-Catolica de Iasi şi-a propus să preia şi să asimileze doctrina sacră a 
Conciliului al II-lea din Vatican şi magisteriul Sfântului Părinte loan Paul 
al II-lea, conținut în cele douăsprezece discursuri pronunţate de Sancti- 
tatea Sa cu ocazia vizitei apostolice pastorale pe care a făcut-o în România 
între 7-9 mai 1999”, în vederea unei reînnoite şi mai adânci aprofundări a 
învățăturii Bisericii şi a unei noi formări a constiintelor. Acest scop a fost 
preluat şi exprimat de Sinodul Diecezan prin cuvintele adresate de Isus 
lui Petru: Duc in altum! (Le 5,4). 

Dogmatic, acest îndemn: Înaintează în larg!, înseamnă, de fapt, pentru 
noi, a merge mai în adânc, a pătrunde mai profund tezaurul credinței apos- 
tolice, înseamnă a îmbogăţi adâncirea doctrinei Bisericii, în vederea îmbună- 
tàtirii sau ameliorării atitudinilor noastre comportamentale. Această stare 
eclezială de aprofundare a credinței şi de ameliorare a vieţii creştine coincide 
cu noua evanghelizare a Bisericii noastre locale. A evangheliza, o spunem de 
la bun început, nu înseamnă doar a proclama că Isus Cristos este Fiul lui Dum- 
nezeu şi Mântuitorul nostru, ci şi a modela neîncetat viața omului, şi astfel, 
însăşi istoria Bisericii noastre locale. A evangheliza înseamnă a lucra fără 
odihnă pentru a-l îmbogăţi pe om cu Cristos şi în Cristos. Evanghelizatoare, 
Biserica începe prin a se evangheliza pe ea însăşi, printr-o nouă convertire şi 
reînnoire a vieții”. 


! PAUL AL VI-LEA, Exortatia apostolică Evangelii nuntiandi (8.12.1975) (EN), 14: EnchVat 
5, 1601. 

2 Cf. IOAN AL XXIII-LEA, Discursul de deschidere a Conciliului al II-lea din Vatican (11.10.1962): 
EnchVat 1, 55x. Cf. PAUL AL VI- LEA, Allocutio (29.09.1963): EnchVat 1, 139x. 

3 Cf. E. FERENT, Euharistia constituie Biserica locală care o celebrează. Textul apărut la Presa 
Bună, laşi 2002, este o conferinţă ținută în cadrul Consiliului Prezbiteral al Diecezei de Iasi 
pe data de 5.12.2002. În conferință am ţinut cont de Discursurile Sfântului Părinte ţinute la 
Bucureşti cu ocazia Vizitei apostolice, fiind ferm convins că ele vor fi pentru noi un punct de 
referință permanentă în mileniul al III-lea în care am intrat. 
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Acesta este si scopul acestei Relatio din cadrul Simpozionului Teologic 
International desfăşurat între 8-9 martie 2004 în cadrul Institutului Teologic 
Romano-Catolic din Iaşi. Şi pentru că, prin tema pe care urmează s-o dezbat, 
propun să ne întrebăm împreună despre stadiul reînnoirii ființei noastre ecle- 
ziale si să ne verificăm fidelitatea fata de misiunea evanghelizării, recupe- 
rând astfel elanul angajării noastre doctrinare şi pastorale, prezint succint 
paragrafele conferinței: 1) Contextul eclezial al noii evanghelizări la noi; 2) Cine 
este Biserica locală de Iasi? 3) Aceasta, ca Biserică evanghelizatà, evanghe- 
lizează; 4) Maica Domnului, Steaua mistică a evanghelizării: icoană escato- 
logică şi model al Bisericii noastre locale; 5) Concluzie. 


1. Contextul eclezial al noii evanghelizări la noi 


Paul al VI-lea, în discursul de deschidere al celei de-a doua perioade a Con- 
ciliului al II-lea din Vatican (29.02.1963), a spus: „Christo enim vivo Ecclesia 
viva respondere debet (Lui Cristos viu trebuie să-i corespundă o Biserică vie)”. 
Acelaşi lucru trebuie să se realizeze şi la noi: lui Cristos viu, care-şi continuă 
lucrarea sa de evanghelizare şi de mântuire în mijlocul nostru, trebuie să-i 
corespundă o Biserică locală vie. Proiectându-ne spre viitorul care ne aş- 
teaptă, trăim Sinodul nu numai ca memorie a trecutului nostru zbuciumat, 
ci şi ca profeție a viitorului. Dacă în acest an comemoràm cu recunoştinţă fata 
de bunul Dumnezeu 120 de ani de la înființarea Episcopiei Romano-Catolice 
de Iasi de către papa Leon al XIII-lea, prin scrisoarea apostolică Quae in chris- 
tiani nominis incrementum din 27.06.1884’, tot in acest an, se împlinesc 
treizeci de ani de la marele şi extraordinarul Sinod al episcopilor din 1974, 
dedicat evanghelizării lumii contemporane“, urmat de marea cartă a evanghe- 
lizàrii, exortatia apostolică Evangelii nuntiandi a lui Paul al VI-lea'. 

În toti acesti ani, mai ales după Conciliul al II-lea din Vatican, care a fost 
contextul nostru eclezial? Ca unul ce am trăit şi am avut darul de a participa 
direct la formarea inteligentelor preoților nostri, pot spune că a fost un timp 
zbuciumat, un timp plin de încercări şi de prigoană comunistă apăsătoare. Îmi 
amintesc de un fapt sugestiv dintre multe altele. 

În 1976, episcopul nostru, Petru Pleşca, venise la Roma în audiență parti- 
culară la papa Paul al VI-lea. Aflându-mă pe atunci la studii de specializare, 
m-a luat într-o seară să facem câţiva paşi pe Via della Conciliazione. Dânsul 


* PAUL AL VI-LEA, Allocutio: EnchVat 1, 166x. 

5 C£. Almanahul Presa Bună (2000), 167. 

ê Cf. SYNODUS EPISCOPORUM (1974), Declaratio Patrum synodalium In Spiritu Sancto (25.10. 
1974): EnchVat 5, 611-624. Acest sinod a fost o miniatură a Conciliului al II-lea din Vatican. 
La el au participat 200 de episcopi din lumea întreagă, în timp ce la primul au participat peste 
2000 de episcopi. 

1 EnchVat 5, 1588-1716. 
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era cazat la Pensionatul roman din apropiere. Plimbându-ne, Sfintia sa pri- 
vea lung şi stăruitor spre San Pietro. Deodată, oprindu-se, a rostit aceste 
cuvinte care-mi răsună şi astăzi în urechi: „Parcă am ieşit din groapa leilor...” 
Suspinând, a încheiat gemând surd: „Şi acolo trebuie sà mă întorc!” Sus- 
pinul său episcopal exprima starea de lucru a Diecezei de Iasi din acei ani zbu- 
ciumati. Lumina lină a evangheliei se zbuciuma împreună cu noi, pentru 
a-şi croi pârtie printre zeghele vărgate ale comunismului, în sufletele oame- 
nilor şi ale credincioşilor noştri, apăsați de nesiguranța zilei de mâine. Aceasta 
fost starea de lucru a anilor 1948-1989. Lumina lină a evangheliei lui Cristos 
se zbuciuma împreună cu noi pentru a-şi croi pârtie în sufletele oamenilor 
de la noi. În acei ani, la Roma, se desfăşura marele eveniment al secolului, 
Conciliului al II-lea din Vatican (11.10.1962-8.12.1965). Bisericile din Est, cu 
excepţia Bisericii Catolice din Polonia, la Conciliul al II-lea din Vatican erau 
mai mult o prezență mută. În aula conciliară dominau prelatii din lumea 
liberă, occidentală, în timp ce episcopii lumii a treia — Africa si Asia —, in- 
clusiv cei din Est, dacă erau prezenţi, stăteau tàcuti şi ascultau, ca intimidati 
parcă de maiestuoasa prezenţă a personalităților cu renume şi tulburati de 
complexitatea şi mărimea problemelor lor. Zece ani după Conciliul al II- lea 
din Vatican, la Sinodul din 1974, părţile s-au schimbat: Bisericile din Europa 
centrală şi din America s-au prezentat ca zdruncinate de frământările şi cri- 
zele profunde din sânul lor. În timp ce tema Sinodului promova lărgirea orizon- 
tului misionar, ele se retrăgeau timide în sine, ca vlăguite înaintea asaltului 
devastator al secularismului invadator, al marxismului şi al secularizării cres- 
cânde a fenomenului tulburător şi trist de dezertări în câmpul eclezial şi re- 
ligios, ca şi acela al micşorării dureroase a vocatiilor. 

În schimb, Bisericile din lumea a treia şi cele din Est erau pline de o nouă 
vitalitate şi puternice: intervențiile lor începeau, în sfârşit, să se audă, iar 
elanul lor misionar se răspândea din ce în ce mai mult. De data aceasta, ve- 
chile Biserici timide se aşezaseră surprinse şi reverentioase în ascultare, luând 
locul celor dintâi. Ce se întâmpla, de fapt? 

Oare această schimbare de roluri nu era un semn al timpurilor? Nu anunța 
ea, deşi în mijlocul dificultăţilor inevitabile, o clară speranță pentru viitor? 
În Conciliu se trezise o nouă conştiinţă a Bisericii, realizându-se profeția lui 
Romano Guardini de la începutul anilor 1900, prin iniţiativa principală a 
episcopatului din lumea veche. În Sinod, în schimb, s-a urmărit o nouă tre- 
zire a acestei conştiinţe, dar din inițiativa preluată de Bisericile din lumea 
misiunilor şi din Est’. Fermentii Conciliului al II-lea din Vatican începeau 


8 Cf. Editorialul revistei Fede et civiltà, intitulat: „Sintesi d'un Sinodo”, 10 decembrie 1974. 
Se poate vedea şi P CHIOCCHETTA, „Chiesa evangelizzata evangelizatrice”, în L’annuncio del 
Vangelo oggi. Commento alla Esortazione Apostolica di Paolo VI Evangelii nuntiandi ( AVO), 
Pontificia Università Urbaniana, Roma 1977, 145-146. 
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astfel să aducă roade şi în părțile noastre. Deveneam din ce în ce mai con- 
stienti că era necesar să ne raportăm existenţial la el, deoarece acest Conciliu 
devenise o normă şi o datorie pentru Biserică şi pentru lumea întreagă. 

Conciliul al II-lea din Vatican, deşi s-a desfăşurat numai pe parcursul a 
trei ani, cu toate acestea, a trasat pentru Biserică şi pentru lumea întreagă 
căile ce trebuiau neapărat urmate la sfârşitul celui de-al doilea mileniu. El 
ne-a învățat şi ne-a deschis larg posibilitățile de a gândi creator. În ceea ce 
ne priveşte, după ce am încercat să asimilăm contribuţiile episcopilor mai 
în vârstă şi mai experimentați, după ce am reflectat asupra contribuţiilor 
aduse de ei la precizarea gândirii conciliare, treptat, şi noi, cei din Est, am 
ajuns la o formă mai matură şi mai creativă de participare la magisteriul 
Conciliului. Ne-am dat seama că cele spuse de Duhul Sfânt la Conciliu con- 
stituie o pătrundere mai profundă în misterul etern şi o marcare clară a dru- 
mului de urmat de către cei ce au primit misiunea de a transfera acest mister 
în lumea contemporană. Am realizat şi noi, în sfârşit, că noua evangheli- 
zare îşi are originea în Conciliul al II-lea din Vatican’, conciliu care va con- 
tinua multă vreme să fie o provocare pentru toate Bisericile şi un program 
pentru fiecare dintre noi. 

În acest context eclezial ne aflăm şi noi acum. Sinodul la care participăm 
a devenit o formă eclezială de a exprima responsabilitatea fiecăruia față de 
Biserică, responsabilitate pe care laicii înşişi o simt astăzi în mod mult mai 
viu, mai conştient. Ea a devenit o reală sursă de reînnoire, deoarece mode- 
lează chipul Bisericii noastre locale pentru noile generaţii, în perspectiva 
celui de-al treilea mileniu în care am intrat. Într-adevăr, putem spune că Pro- 
videnta ne-a pregătit lent o oră luminoasă, oră care a cunoscut şi trecut 
prin creuzetul umilirilor şi al prigoanelor, timp în care am realizat că de la 
Cristos venim, prin Cristos trăim şi spre Domnul nazuim”. 

În aceşti trei ani sinodali, punându-ne şi noi deseori întrebarea: Ecclesia 
quid sentis de te ipsa? (Biserică, ce simţi despre taina fiinţei tale?), am în- 
teles mai clar că Biserica este un mister, adică o ființă sacramentală pătrunsă 
de prezența lui Dumnezeu şi, de aceea, aptă de noi şi mai profunde cerce- 
tări. Deşi ne-am ocupat preponderent de ființa tainică a Bisericii, de raportul 
ei cu Dumnezeu, cu toate acestea, n-am încetat niciodată să privim şi la ra- 
portul ei cu omul contemporan, căruia l-am vestit din nou pe Cristos şi evan- 
ghelia sa. 


° Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Varcare la soglia della speranza, Arnoldo Mondadori, Milano 1994, 
171-173. Se poate vedea şi traducerea românească făcută de Sorin Mărculescu: Să trecem pragul 
speranţei, Humanitas, Bucureşti 1995, 193-195. Semnele maturizării noastre ecleziale cores- 
pund, cred, celor indicate de K. RAHNER-J. RATZINGER, Episcopato e primato ( Quaestiones dis- 
putatae), Morcelliana, Brescia 1966, 130-133. 

10 Cf. PAUL AL VI-LEA, Allocutio: EnchVat 1, 145x. 
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2. Cine este Biserica locală? 


La începutul acestei conferințe, spuneam cu Paul al VI-lea că Biserica există 
pentru a evangheliza. Biserica noastră locală, adică noi, trebuie să fim con- 
stienti că misiunea noastră de neînlocuit este şi rămâne întotdeauna evan- 
ghelizarea. 

Dar ce înseamnă a evangheliza? A vesti evanghelia nu înseamnă numai a 
proclama că Isus este Cristos, ci şi a modela istoria omului, primind din bogă- 
țiile insondabile ale aceluia care „s-a făcut sărac pentru noi, ca sà ne îmbogă- 
teascà prin sărăcia lui” (2Cor 8,9). A evangheliza înseamnă a lucra în unire 
cu Isus Cristos, a lucra fără odihnă pentru a-l îmbogăţi pe om cu Cristos şi 
în Cristos”. 

Dar unde are loc evanghelizarea? Evanghelizarea are loc în Biserica lo- 
cală. Ea este matricea vie a evanghelizării. În acest context viu al evanghe- 
lizării se maturizează conceptul deplin al Bisericii locale, asupra căruia tre- 
buie să stăruim puţin. 

Problema Bisericii locale a intrat în centrul interesului ecleziologic în tim- 
purile noastre. La Conciliul al II-lea din Vatican s-a înfàtisat doar la poartă, 
ca să ne exprimăm astfel, şi atunci a făcut-o timid şi intermitent. A fost, se 
poate spune, prima trezire a ei. În schimb, deceniul post-conciliar a fost de- 
cisiv şi a manifestat o urgenţă crescândă. Tema s-a dezvoltat ulterior, fiind 
astăzi dezbătută în diferitele direcţii: misionară, ecumenică, liturgică, pas- 
torală, pentru a le indica pe cele principale. 

În aria misionară au apărut primele impulsuri ale ecleziologiei Bisericii 
locale. Misiologia, mai ales prin vocea papilor, ne arată că nu se poate con- 
cepe o Biserică locală vie şi puternică fără a se dedica existenţial evangheli- 
zării”. 

Biserica locală, trăind în cadrul viu al Bisericii una şi catolică, devine spon- 
tan matricea vie a evanghelizării în ambientul socio-cultural imediat încon- 
jurător, dar şi în alte locuri. Biserica locală are propria fizionomie, fiind imple- 
mentată în humusul uman propriu şi în propria cultură autohtonă. Tocmai în 
contextul evanghelizării, se maturizează din nou conceptul plenar al Bisericii 


1! Cf. A. FROSSARD, „N'ayez pas peur!” — dialogue avec Jean Paul II, Robert Laffont, Paris 
1982. Se poate vedea şi traducerea românească de Teodor Racoviţan: Nu và temeti! — convor- 
biri cu Papa loan Paul al II-lea, Viaţa Creştină, Cluj-Napoca 1994, 163-164. 

12 Se pot vedea în acest sens următoarele enciclice misionare: BENEDICT AL XV-LEA, Maximum 
illud (30.11.1919); Prus AL XI-LEA, Enciclica Rerum Ecclesiae (28.02.1926); Prus AL XII-LEA, 
Enciclica Evangelii praecones (02.06.1951); IDEM, Fidei Donum (21.04.1957); IOAN AL XXIII-LEA, 
Enciclica Princeps Pastorum (30.11.1959); PAUL AL VI-LEA, Enciclica Ecclesiam suam (06.08.1964): 
EnchVat 2, 191-192 îndeosebi. Toate aceste enciclice stabilesc, de fapt, un criteriu pentru a 
verifica „misionaritatea” sau „eclezialitatea” crestinului: când Biserica devine conştientă de 
ea însăşi, se descoperă „misionară”. Tot aşa, şi creştinul: e prin vocație misionar. 
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locale. În Bisericile locale tràieste, se manifestà, se dezvoltà si-si asumà ade- 
vàrata sa vitalitate Biserica universalà. 

În aria ecumenică se urmăreşte unitatea totală si vizibilă a Bisericilor cres- 
tine, după cum Cristos îşi voieşte Biserica sa. Aceasta însă este vizibilă şi se 
manifestă ca semn şi sacrament al harului său tocmai pe plan local. Din mis- 
carea ecumenică reiese că Biserica locală este semnul vizibil şi sacrament al 
harului şi al prezenţei lui Cristos în istorie. Numai ea este realitatea locală 
ce-l întrupează pe Cristos prin celebrarea Euharistiei, manifestând astfel îm- 
pàratia lui Dumnezeu într-un anumit loc”. 

Cea de-a treia adunare generală a Consiliului Mondial al Bisericilor, care 
a avut loc la New Delhi (18 noiembrie - 5 decembrie 1961), definise Biserica 
locală cu adevărat una, referindu-se special la Biserica locală şi la comuni- 
tatea locală în raportul său cu Biserica universală. Acolo, în raportul despre 
secțiunea unităţii, s-a spus că Biserica este cu adevărat una când toţi dis- 
cipolii lui Cristos, adunaţi în acelaşi loc, sunt cu adevărat uniti în aceeaşi cre- 
dintà, în acelaşi cult şi în aceeaşi comuniune fraternă. Se subliniază dimen- 
siunea locală şi cea universală a unităţii“. Pentru viitoarea Biserică locală 
cu adevărat unită, consensul în credință şi în structura Bisericii este esenţial 
pentru adevărata unitate a Bisericii”. 

Pentru a conchide această perspectivă şi dezbatere ecumenică, trebuie să 
recunoaştem că unitatea locală şi comuniunea universală nicidecum nu se 
opun, ci se susțin reciproc. Tot astfel sunt şi varietatea şi justa diversitate în 
necesara unitate a Bisericii, atât la nivel local, cât şi la nivel universal. Ambele 
provin ca dar de la Treimea mântuitoare şi tind escatologic la acea unitate 
finală în Dumnezeu unul şi întreit, la care este chemată toată omenirea. Uni- 
tatea creştinilor îşi are izvorul divin în unitatea trinitară a Tatălui, a Fiului 
şi a Sfântului Duh”. De aceea, trebuie imploratà constant. 

In al treilea rând, intuiţia teologică, în chip deosebit, este aceea care desco- 
peră şi arată că vigoarea Bisericii universale este legată şi realizată în deplina 


* Cf. I. ZiziouLas, Fiinţa eclezială, Editura Bizantinà, Bucuresti 1996, 264. 

14 Cf. C. BOYER - D. BELLUCCI, ed., Unità cristiana e movimento ecumenico. Testi e docu- 
menti, Studium, Roma 1963, 302-309. 

'5 Acest adevăr este subliniat si în celelalte adunări generale: Uppsala (1968), Consultatia 
de la Salamanca (1973), Adunarea de la Nairobi (1975), în Kenya, Consultatia de la Geneva 
(1976) etc. Cf. G. VODOPIVEC, „Chiesa locale, viva matrice dell'evangelizzazione”, în AVO, 
172-177. 

15 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Enciclica Ut unum sint (25.05.1995), 8. La nr. 99 se spune: „O 
comunitate crestinà care crede în Cristos si doreste cu ardoarea evangheliei mAntuirea ome- 
nirii în nici un mod nu se poate închide chemării Duhului care îi orientează pe toţi creştinii 
spre unitatea deplină şi vizibilă (...) Ecumenismul nu este numai o chestiune a comunităţilor 
creştine. El se referă la iubirea pe care Dumnezeu o destinează în Isus Cristos omenirii întregi, 
şi a o bloca înseamnă o ofensă adusă lui şi planului său de a-i aduna pe toţi în Cristos”. 
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dezvoltare a Bisericilor locale. Teologic, acest lucru înseamnă că, dacă Bise- 
rica totală este sacramentul fundamental al mântuirii, prezența harului lui 
Cristos în spaţiu şi timp, sub forma roadei mântuirii care nu poate fi distrusă, 
atunci Biserica locală este instrumentul viu al mântuirii cu care Dumnezeu, 
în manieră tangibilă, oferă fiecăruia mântuirea sa şi în dimensiune socială 
şi istorică. Ea este un semn, nu mântuirea însăşi. Şi întrucât Biserica este 
permanenta autodăruirii lui Dumnezeu în Isus Cristos, în care el a rostit ul- 
timul cuvânt, biruitor şi salvific în dialogul său cu omul, ea este, de aceea, 
semnul eficace al mântuirii, semn care, aplicat fiecărui sacrament, îl numim 
opus operatum". Biserica, aşadar, luată ca totalitate, când devine eveniment 
prin predicarea evangheliei şi celebrarea sfintelor taine, este în mod necesar 
locală. Biserica universală, cu alte cuvinte, devine perceptibilă şi se manifestă 
în Biserica locală. 

a) Dacă ne întrebăm acum ce este Biserica universală, unică pentru toate 
popoarele şi pentru toți oamenii, întemeiată de Isus Cristos, gândul ne con- 
duce spontan spre societas perfecta (societatea perfectă), spre acea comuni- 
tate întemeiată de Isus Cristos, cu slujirile sale structurale ecleziale, cu minis- 
teriile structurale, care includ o interdependentà de slujire eclezială între ele, 
cu puterile conferite acestor trepte de slujire şi cu mulțimea oamenilor care, 
în condiții determinate, reuşesc să devină membrii acestei societăți. Ea este 
o societate „vizibilă”, ce se realizează în mod istoric perceptibil, în spaţiu şi 
timp. Acolo unde ea lucrează, adică învață, mărturiseşte credința sa, se roagă, 
oferă sacrificiul lui Cristos etc., devine eveniment. Toată natura stabilă a 
Bisericii este orientată spre acest „eveniment”. Dacă reținem distincția Bise- 
rica drept pură instituţie cu o structură eclezială (socială) stabilă, pe de o parte, 
şi Biserica, întrucât este eveniment, pe de altă parte, atunci urmează această 
concluzie: ea devine pe deplin eveniment actual, perceptibil în spațiu şi timp, 
când devine eveniment, întrucât este comunitatea sfinților, întrucât este socie- 
tate, o mulțime organică de oameni legati între ei prin har”. 

Acum ne întrebăm din nou: cum şi unde, în sensul explicat mai sus, Bise- 
rica devine eveniment în forma cea mai intensă şi mai actuală? Biserica, 
în esența ei cea mai tainică, este continuata prezență istorică a Cuvântului 
întrupat al lui Dumnezeu. Ea este prezența şi manifestarea harului lui Cristos 
escatologic biruitor”. Biserica lui Cristos este tocmai această prezență per- 
manentă şi tangibilitatea istorică a acestui ultim şi biruitor cuvânt rostit de 
Dumnezeu în Isus Cristos. Am spus biruitor, deoarece Biserica lui Isus Cristos, 


11 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede. Introduzione al concetto di cristianesimo, 
Paoline, Alba 19772, 522-523. 

18 Cf. K. RAHNER, ,,Episcopato e primato”, în K. RAHNER-J. RATZINGER, Episcopato e primato, 
Morcelliana, Brescia 1966, 29-30. 

1° K, RAHNER, Corso fondamentale..., 483, 496, 531 etc. 
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în totalitatea ei, nu poate sà decadă din adevăr si din har, din mântuirea si 
din iubirea lui Dumnezeu. Ea este perceptibilitatea istorică a voinței salvi- 
fice a lui Dumnezeu realizată în Cristos. De aceea, Biserica există ca eveni- 
ment în gradul cel mai mare de vizibilitate şi de intensitate acolo unde, în 
Duhul Sfânt, se predică cuvântul lui Cristos, cerând credinţa în el, acolo unde 
se botează, acolo unde se celebrează Cina cea de taină”. Ea există acolo unde 
mântuirea răscumpărării se actualizează real prin faptul că este prezentă în 
celebrarea sacramentelor; ea există acolo unde „legământul nou şi etern” 
instituit de Cristos pe cruce este „reprezentat” în gradul cel mai înalt de per- 
ceptibilitate şi de actualitate, în anamneza euharistică. Celebrarea Euha- 
ristiei este evenimentul cel mai intens al Bisericii, deoarece, în Taina tainelor, 
Cristos nu este doar prezent ca mântuitor al trupului său, ca mântuire şi 
putere mântuitoare a Bisericii, ci în Euharistie se realizează în modul cel mai 
profund unitatea credincioşilor cu Cristos şi între ei. 

În măsura în care celebrarea euharistică este încă de pe acum anticipare 
sacramentală a ospàtului nuptial veşnic şi ceresc, în aceeaşi măsură, se mani- 
festă, de asemenea, încă de acum forma definitivă şi eternă a comunităţii 
mântuirii, tot aşa cum în ea este prezentă sacramental originea Bisericii, sa- 
crificiul lui Cristos de pe cruce”. Euharistia, aşadar, ca taină a celei mai reale 
şi radicale prezenţe a Domnului, este deopotrivă actualizarea supremă a na- 
turii înseşi a Bisericii, deoarece ea nu este şi nici nu voieşte să fie altceva 
decât continuata prezenţă a lui Cristos şi a Duhului său în spaţiu şi timp. Şi 
întrucât toți participă la aceeaşi masă a lui Cristos — care este în acelaşi timp 
donator şi dar —, Euharistia este şi semnul, manifestarea şi actualizarea cea 
mai reală şi mai vie a Bisericii”. 

b) Din celebrarea Euharistiei mai decurge o altă trăsătură a Bisericii. Ca 
act sacramental, Euharistia se săvârşeşte într-un loc concret. Ea cere adu- 
narea tuturor în acelaşi loc: ¿mì 76 dur (1Cor 11,20; Rom 16,23). Acest lucru 
implică ceea ce urmează: Biserica tinde, în forța naturii sale tainice, la o actua- 
lizare locală. De aceea, Euharistia, ca eveniment local, nu are loc doar în Bise- 
rică, ci Biserica însăşi devine eveniment în sensul cel mai intens tocmai în 


2 K, RAHNER, Corso fondamentale..., 445. 

21 Cf. K. RAHNER, „Episcopato e primato”, 31; IDEM, Corso fondamentale..., 445 şi 538-541; 
E. FERENT, Euharistia edifică Biserica locală, Sapientia, Iasi 2004, 46-65; I. ZIZIOULAS, Creația 
ca Euharistie, Editura Bizantinà, Bucuresti 1999, 23-25; IDEM, Eucaristia e Regno di Dio, Qi- 
qajon, Torino 1996, 18-25 si 45-61. 

2 Cf. E. FERENT, Euharistia, sacramentul sacrificiului lui Cristos, ITRC, Roma 1966, 342-343 
si 364-367; IDEM, Euharistia edifică Biserica locală, 121-134. În acelaşi sens, N. CABASILA, Expo- 
sitio liturgiae 38,1: PG 150, 452D, spune: „Între Biserică şi Euharistie nu există doar o simplă 
asemănare, ci o identitate de realitate”. Se poate vedea şi ediţia românească: Tâlcuirea dum- 
nezeieştii Liturghii, trad. română de E. BRANIȘTE, care îi adaugă şi Explicarea Sfintei Liturghii 
după Nicolae Cabasila, IBMBOR., Bucuresti 1997, 89 şi 278-280. 
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celebrarea localà a Euharistiei. Aceasta este, în fond, explicatia pentru care, 
în Sfânta Scriptură, fiecare comunitate se poate chema Biserică, poate fi 
desemnată cu acelaşi nume atribuit unităţii tuturor credincioşilor răspândiți 
pe toată suprafața pământului. Este adevărat nu numai că acolo unde este 
Euharistia, este Biserica, dar şi că acolo este Biserica, pentru că este Euha- 
ristia. Între Biserică şi Euharistie există identitate de conținut”. 

Biserica există şi dăinuie şi ca totalitate, numai pentru că se actualizează 
şi se realizează necontenit în unicul şi atotcuprinzătorul eveniment al Euha- 
ristiei. Dar pentru că acest eveniment este esenţial de natură locală, are loc 
în spațiu şi timp, într-o comunitate locală, de aceea, Biserica locală nu este 
doar o parte districtuală administrativă a Bisericii universale, nu este nici o 
agenţie a acesteia, ca şi cum ar fi întemeiată într-un al doilea moment, şi care 
ar putea foarte bine să şi lipsească, ci este însuşi evenimentul acestei Biserici 
universale. Biserica locală, aşadar, nu apare din fragmentarea Bisericii, ci din 
concentrația Bisericii, din însăşi traducerea ei în eveniment“. 

Kuharistia, fiind taina unităţii Bisericii, o lucrare a întregii Biserici, ne 
obligă 


să nu considerăm Biserica universală ca o sumă sau, dacă se poate spune astfel, 
ca o federație mai mult sau mai putin compozità de Biserici particulare esențial 
diferite. Din voința Domnului, este Biserica însăşi, care, fiind universală prin 
vocație şi misiune, când îşi înfige rădăcinile în varietatea humusurilor culturale, 
sociale şi umane, asumă în orice parte a lumii fizionomii şi expresii exterioare dife- 
rite”. 


Asadar, 


în fiecare dintre Bisericile locale adunate în jurul episcopului propriu, în ascul- 
tarea cuvântului, în comuniunea fraternă şi în frângerea pâinii, este cu adevărat 
prezentă şi lucrează Biserica lui Cristos, una, sfântă, catolică şi apostolică. Toc- 
mai în realitatea locală concretă a fiecărei Biserici, misterul unicului popor al lui 
Dumnezeu asumă o configurație specială, care îl implementează în contexte şi cul- 
turi particulare (cf. Fap 2,42)%. 


Cu alte cuvinte, Biserica locală nu este doar o parte a Bisericii universale, 
nu este nici un sector sau district administrativ al marii Biserici una şi sfântă. 


23 Cf. A. SCHMEMANN, Euharistia, Taina Împărăției, Bonifaciu, Bucureşti 20032, 30-34 şi 
118-124. 

2 Cf. K. RAHNER, Episcopato e primato, 31-33; I. ZIZIOULAS, Fiinţa eclezială, Editura Bizan- 
tină, Bucuresti 1996, 251-267. 

% EN, 62: EnchVat 5, 1673. 

2 JOAN PAUL AL II-LEA, Lettera apostolica al termine del Grande Giubileo dell’Anno 2000 
Novo millenio ineunte (6.1.2001), 3, Paoline, Torino 2001, 5. Cf. SC 10: EnchVat 1, 16; EN, 75: 
EnchVat 5, 1695-1701; E. FERENT, Euharistia edifică Biserica locală, 67-104. 
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Conceptul districtual este valabil numai pentru împărțirea statului în pro- 
vincii sau judeţe, sau pentru împărțirea oraşului în cartiere sau sectoare. 
Acest principiu nu este valabil pentru Biserică, deoarece aceasta este „o so- 
cietate” de o cu totul altă natură şi consistență spirituală, de comuniune 
sacramentală, o realitate în ordinea misterului mântuirii, unde forma şi struc- 
tura social-juridică e unită, mai mult, precedată de tainica realitate a prezenţei 
continue şi a lucrărilor Preasfintei Treimi mântuitoare în inimile credin- 
cioşilor. Din cauza acestor motive, numai pentru Biserica lui Cristos valo- 
rează principiul dogmatic al prezenței Bisericii universale în Biserica locală. 

E adevărat, este un principiu sui generis care nu are corespondent în ca- 
tegoriile sociologiei umane, dar care, cu toate acestea, e real şi fundamental 
în planul sacramental al Bisericii. Explicaţia, aşa cum am arătat, e misterul 
Euharistiei în care Biserica este, trăieşte şi devine cu adevărat Biserică. În 
Euharistie este prezent real şi personal Cristos însuşi, iar în Cristos, toată 
Biserica, toți membrii acesteia, deoarece capul nu există fără membre”. Este 
semnificativ faptul că, atunci când Conciliul al II-lea din Vatican vorbeşte 
despre Biserica locală, dieceza episcopală, nu se foloseşte de termenul pars 
(parte) a Bisericii sau a poporului lui Dumnezeu, ci de portio Populi Dei, de 
porțiunea poporului lui Dumnezeu, referindu-se la dieceză: 


Dieceza este o porțiune din poporul lui Dumnezeu, încredințată păstoririi unui 
episcop ajutat de preoții săi, astfel încât, adunată în jurul pastorului ei şi unită de 
el prin evanghelie şi Euharistie în Duhul Sfânt, constituie o Biserică particulară 
în care este realmente prezentă şi acționează Biserica lui Cristos, una, sfântă, cato- 
lică şi apostolică”. 


Aşadar, unica şi aceeaşi realitate sacramentală a poporului lui Dumnezeu, 
umplută de Duhul Sfânt, se manifestă în orice comunitate locală unită cu epis- 
copul propriu”. 

c) Biserica universală este cu adevărat şi deplin Biserică atunci când Bise- 
ricile locale trăiesc din plin bogăţiile lor specifice. În timp ce ea se încarnează 
în Biserica locală, aceasta trebuie să trăiască în comuniune cu Biserica uni- 
versală. Dacă se separă de ea, este destinată unei deteriorări interioare de 
viață, unei daune cauzate sieşi şi întregii familii umane. Unitatea, universali- 
tatea şi vitalitatea sunt inseparabile în comuniunea sacramentală eclezială. 


2" Cf. G. VODOPIVEC, „Chiesa locale viva matrice del l’evangelizzazione”, în AVO, 63-65. 

2 CONCILIUL AL II-LEA DIN VATICAN, Decretul privind misiunea pastorală a episcopilor în 
Biserică Christus Dominus (28.10.1965), 11: EnchVat 1, 593; LG 23: EnchVat 1, 339. 

°° Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale..., 445. Realitatea misterică a Bisericii în raport cu 
Euharistia o prezintă în mod eminent profesorul meu, B. NEUNHEUSSER, „Historia et difficul- 
tates quaestionis de praesentia cultuali Domini”, în Acta congressus internationalis de theo- 
logia Concilii Vaticani II, Romae diebus 26 septembris — 1 octobris 1966 celebrati, Typis Poly- 
glottis Vaticanis 1968, 316-329. 
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Imaginativ, toatà aceastà realitate comunionalà am putea-o exprima prin 
forma unui triunghi echilateral, fiecărei laturi corespunzându-i una dintre 
notele Bisericii locale. 

Pentru a fi pe deplin Biserică în locul ei şi în ambientul uman specific, Bise- 
rica locală trebuie să aibă chipul propriu şi fizionomia proprie. Chipul şi-l 
dă, şi-l creează prin implementarea ei în humusul uman, social şi cultural 
în care activează. Ea trebuie să aibă stilul specific de viata creştină, să evan- 
ghelizeze în limba oamenilor pe care-i slujeşte, să fie Biserica lui Cristos în 
locul concret unde trăieşte. Ea va fi o comunitate vie, dinamică, un centru de 
viata, şi nicidecum o secție administrativă locală, unde se execută ordinele 
sau prescriptiile venite de la centru, din alta parte. Biserica locală este ade- 
vărata matrice a evanghelizării, conştientă de îndatoririle ce-i revin, o comu- 
nitate matură în fața dificultăţilor ori problemelor inerente unui proces des- 
făşurat în dinamica vieţii misionare, ecumenice şi pastorale. Problemele apar 
numai acolo unde se gândeşte, numai acolo unde se desfăşoară în mod res- 
ponsabil istoria oamenilor, adică pe teren. Tot acolo se cer rezolvate în comu- 
niune cu magisteriul Bisericii universale. 

Vitalitatea Bisericii locale depinde de spiritul de inițiativă de care dă do- 
vadă, de starea de creativitate ingenioasă pe care o promovează. Ea nu tre- 
buie să se comporte ca o secţie care aplică normele generale, ci trebuie să cola- 
boreze cu celelalte Biserici şi să contribuie astfel la maturizarea vieţii ecleziale 
locale. Creativitatea exercitată în comuniune şi în ascultare față de păstori, 
îndeosebi față de păstorul suprem şi universal, edifică Biserica locală în cato- 
licitate şi în unitate. Această inițiativă este cu totul altceva decât tendința 
centrifuga, separatistă ori izolationismul steril, este viata de comuniune. 

Paul al VI-lea a relevat şi a strigat deseori cu voce tare, spunând că atât 
promovarea umană, cât şi progresul integral al vieții Bisericii locale fac parte 
din evanghelizare. Referindu-se la laici, a spus că şi lor le revine datoria de 
a promova libera inițiativă, fără să aştepte pasiv ordine scrise şi dispoziţii, 
pătrunzând cu spiritul creştin mentalitatea ambientului lor de viață”. Tu- 
turor creştinilor le este adresată din nou invitaţia la acțiune. Fiecare este 
îndemnat să se examineze pe sine însuşi, pentru a vedea ceea ce a făcut şi 
ceea ce trebuie să facă. Nu-i suficient să le amintim oamenilor de anumite 
principii generale, nici să ne declarăm intențiile ori să condamnăm profetic 
nedreptàtile. Toate acestea nu vor avea nici o greutate reală, dacă nu vor fi 
unite în fiecare cu o conştientizare mai vie a propriei responsabilități cu o 
acțiune efectivă. 


3 Cf. PAUL AL VI-LEA, Enciclica Populorum progressio (26.111.196'7), 81: EnchVat 2, 1126; 
PAUL AL VI-LEA, Scrisoarea apostolică Octogessima adveniens (14.V.1971), 48: EnchVat 4, 775; 
H. DE LUBAC, „Eglises particulieres et Eglise universelle. Conférence au Centre d’Etudes Saint 
Louis de France. Rome 28 octobre 1971”, La Civiltă Catolica (1971) 5-30. 
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Biserica localà, asadar, este chematà sà individualizeze si sà delimiteze pro- 
blemele care apar, sà traseze liniile dupà care ele vor fi rezolvate, sà indice 
metodele si mijloacele conforme cu evanghelia, mereu în raport vital de comu- 
niune cu Biserica universalà si cu ierarhia localà. În acest mod, devine con- 
stientà de rolul sàu activ si dinamic în cadrul Bisericii universale. Evanghe- 
lizarea însàsi o cere. 

Paragraful acesta al doilea al conferintei l-am început cu o întrebare: ,,Cine 
este Biserica localà?” Desigur, din cele spuse reiese ràspunsul la întrebare. 
Cu toate acestea, pentru o mai clarà precizare a celor spuse, reiau concluzia 
tezei mele de doctorat dedicate acestei teme, spunând: 


Realitatea tainică divino-umană, spirituală şi vizibilă, chemată şi aleasă de Dum- 
nezeu, sfântă şi păcătoasă, convertită şi mereu de convertit, comuniune sacra- 
mentală care actualizează planul divin al mântuirii, comunitate angajată în ascul- 
tarea cuvântului, comunitate-comuniune baptismală care adună credincioşii în 
poporul lui Dumnezeu, comunitate-comuniune mirială, formată şi trimisă în 
misiune de Spiritul profetic al lui Cristos, comunitate euharistică adunată în 
acelaşi loc pentru a oferi Tatălui în Duhul Sfânt cultul lui Cristos şi pe ea însăşi 
ca sacrificiu, sacramentul prezenţei Domnului şi a Duhului său într-un loc deter- 
minat, comunitate ierarhic constituită şi încredințată slujirii propriului episcop 
şi a colaboratorilor săi, comunitate inserată atât la nivel personal, cât şi la cel ecle- 
zial în misterul lui Cristos-total, poporul lui Dumnezeu, trupul şi mireasa lui 
Cristos, templul viu al Duhului Sfânt, popor sacerdotal şi neam ales, care încar- 
nează şi manifestă într-un ambient socio-cultural determinat Biserica lui Dum- 
nezeu, una, sfântă, catolică şi apostolică, este Biserica locală”. 


3. Biserica locală evanghelizată evanghelizează 


a) Biserica locală se naşte din evenimentul predicării evangheliei lui Cristos. 
Aşa cum, la Rusalii, vestirea evangheliei a provocat credința în Cristos Dom- 
nul, iar aceasta a realizat prin lucrarea Duhului Sfânt comuniunea eclezială, 
acelaşi lucru se realizează şi astăzi. Biserica se naşte din vestirea cuvântului 
prin predica apostolică, aşa că putem spune cu sfinţii părinți cà Ecclesia est 
creatura Verbi. 

Sfântul Paul, unul dintre cei mai eminenti evanghelizatori pe care i-a cu- 
noscut Biserica, apelează mai mult la faptul de a fi vestit evanghelia decât la 
acela de a-i fi botezat pe corinteni. Acestora le spune clar: „Eu v-am născut 
în Cristos Isus prin evanghelie” (1Cor 4,15; cf. Gal 4,19). 


31 Cf. E. FERENT, I] mistero della Chiesa locale nella Iniziazione Cristiana degli Adulti e 
nello Ordo della Confermazione. Tesi di Laurea in Teologia Dogmatica, Pontificia Università 
Urbaniana, Roma 1979, 497. Se poate vedea si E. FERENT, Estratto della Tesi per la Laurea in 
Teologia Dogmatica, Tipografia „Don Guanela” di Liberati, Roma 1979, 6 şi 64-66. 
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În acelasi sens, exortatia apostolicà Evangelii nuntiandi, citànd un text 
de-al sfântului Augustin, ne aminteşte de activitatea misionară a aposto- 
lilor, spunând: Praedicaverunt verbum veritatis et genuerunt ecclesias (Au 
predicat cuvântul adevărului şi au născut Bisericile)”. 

Născută din vestirea cuvântului, Biserica evanghelizată naşte, la rândul 
ei, alte Biserici, vestind, la rândul ei, evanghelia. Cu alte cuvinte, Biserica 
evanghelizatà evanghelizează. Cuvântul, asemenea Euharistiei, răsună într-o 
predică vie, ce are loc întotdeauna în cadrul unei Biserici locale, ori deja exis- 
tentă, ori pe punctul de a se naşte. Odată evanghelizati, credincioşii Bisericii 
locale sunt chemaţi să vestească ei înşişi mirabilia Dei (faptele minunate 
ale lui Dumnezeu). Astfel, „cuvântul lui Dumnezeu se răspândea” (Fap 6,7), 
iar credincioşii „treceau din loc în loc, vestind cuvântul”. Vestirea cuvân- 
tului, aşadar, şi mărturia vieţii provin spontan dintr-o comunitate locală vie: 
evanghelizarea este rodul şi semnul vitalitàtii sale, iar Biserica locală este 
matricea vie a evanghelizării şi a lucrării răscumpărătoare a lui Cristos. 

b) Dacă obiectul sau conținutul evangheliei pe care o vestim este Cristos 
însuşi, ne întrebăm cine este promotorul principal al evanghelizării în Bise- 
rică. Dacă apostolii n-au pornit în toate direcțiile lumii pentru a începe marea 
operă a evanghelizării decât după ce au primit darul Duhului Sfânt (cf. Fap 
2,1-4.15-18), acelaşi lucru trebuie să-l spunem şi despre evanghelizarea Bise- 
ricii locale. Duhul Sfânt este acela care, astăzi ca şi la începuturile Bisericii, 
lucrează în orice evanghelizator, pentru ca el să se lase cel dintâi pătruns şi 
călăuzit de harul său. El este acela care îi sugerează predicatorului cuvintele 
potrivite pentru a-l vesti pe Cristos — mysterium Dei. Tot el este cel care pre- 
dispune inimile ascultătorilor cu ajutoarele sale interioare, mişcând inima 
şi îndreptând-o spre Dumnezeu, deschizând ochii minţii şi dăruind tuturor 
mângâiere în a îmbràtisa şi în a crede cu bucurie adevărul“. Tehnicile şi mij- 
loacele evanghelizării sunt bune, dar nici chiar cele mai rafinate dintre ele nu 
vor putea înlocui vreodată lucrarea tainică şi discretă a Duhului Sfânt”. 

Duhul Sfânt, care împreună cu Domnul a conlucrat la constituirea Bise- 
ricii lui Dumnezeu la cina cea de taină, manifestând-o în ziua Rusaliilor, este 
cel care însufleteste astăzi toată Biserica, lucrând în toate membrele ei, fără 
excepție, în ierarhie şi în credincioşi. Nimeni în Biserică nu e lipsit de darurile 


2 EN, 59: EnchVat 5, 1668; AUGUSTIN DE HIPPONA, Enarratio in Psalmum 44,23: CCL 38, 
510. Cf. AG 1: EnchVat 1, 1087; LG 20: EnchVat 1, 331: „Evangelium est totius Ecclesiae prin- 
cipium”, iar sfântul Augustin spune: „Christus Christum praedicat”; K. RAHNER, Corso fonda- 
mentale..., 528; SC 41: EnchVat 1, 73. 

33 Fap 8,4; 8,35: „Atunci, deschizându-şi gura, Filip a început de la Scriptura aceasta să-i 
anunţe vestea cea bună despre Isus”. 

3 DV 5: EnchVat 1, 877. 

3% Cf. EN, 75: EnchVat 5, 1699. 
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Duhului Sfânt. Fiecare membru primeşte propria carismà pe care trebuie 
să o folosească spre edificarea trupului lui Cristos. Carismele spirituale nu 
sunt altceva decât orientări şi dezvoltări privilegiate ale unicului şi aceluiaşi 
Duh pe care toți credincioşii îl primesc prin taina Mirului”. 

Duhul Sfânt este marele martor şi misionar al lui Cristos şi al operei sale, 
este primul evanghelizator, agentul principal al evanghelizării care se des- 
fasoarà în Biserica locală, după cum tot el este autorul ființei, unităţii şi vita- 
litatii sale. Dar se poate spune si tinta acesteia, deoarece el realizează noua 
făptură în Cristos, pregătind şi noua creație”. 

Unitatea în varietate şi varietatea în unitate sunt, mai ales, rodul daru- 
rilor şi al carismelor Duhului. Biserica locală, locul concret al carismelor pri- 
mite, în virtutea acestor daruri spirituale, nu este doar un recipient pasiv, ci 
devine din zi în zi mai mult matricea activă a evanghelizării. Aceste daruri, 
fiind date in aedificationem populi Dei (spre edificarea poporului lui Dum- 
nezeu), sunt şi trebuie implementate în comuniunea totală, spirituală şi 
ierarhică a Bisericii locale şi a Bisericii universale, sub conducerea şi discer- 
nământul păstorilor. 

În animarea şi sfințirea Bisericii, Duhul Sfânt rămâne necondiţionat Domn 
în alegerea şi împărțirea harurilor şi modurilor de a vorbi şi de a lucra în ea. 
Sfântul loan evanghelistul face atente Bisericile din Apocalips, spunând: 
„Cine are urechi, să asculte ceea ce Duhul spune Bisericilor” (Ap 2,7.11.17.29; 
3,6.13.22). Duhul vorbeşte în modurile cele mai variate, chiar prin situaţiile 
şi împrejurările istorice şi culturale în care se află Bisericile locale, supuse 
vremuirii vremurilor în rostogolirea veacurilor. Semnele timpurilor nu se 
formează la orizontul spiritual fără pronierea înteleaptà a Duhului. Tot el 
este acela care ajută credincioşii sà le descifreze, sà le decodifice semnifi- 
catiile şi să le înțeleagă în lumina darurilor sale. În sfârşit, tot Duhul Sfânt 
este acela care ajută ierarhia şi laicii să dea mărturia evanghelică adaptată 
timpurilor într-un stil dinamic şi eficient. 

Ce reiese din toate aceste aspecte ale evanghelizării? Din faptul că Christus 
Christum praedicat (Cristos îl predică pe Cristos), din conţinutul cristologic 
al Evangheliilor şi din lucrarea tainică a Duhului „care ne conduce la tot 
adevărul” (In 16,13), reiese, că din vestirea evangheliei, prin puterea şi asis- 
tenta activă a Duhului Sfânt, se naşte credința, credința dăruieşte dreptatea 
şi viata harului credincioşilor, purtàndu-i la revigorarea iniţierii creştine. Prin 


35 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede..., 529; IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enci- 
clicà Dominum et vivificantem (18.05.1986): EnchVat 10, 607-608; E. FERENT, Trecerea de la 
conştiinţa botezialà la constiinta profetică, Presa Bună, laşi 1993, 156-158s.u.; IDEM, Noua făp- 
tură în Cristos Isus. Trăirea harului creator, Sapientia, laşi 2001, 75-95 şi passim. 

31 Cf. EN, 77: EnchVat 5, 1704-1705; IOAN PAUL AL II-LEA, Dominum et vivificantem, 24: 
EnchVat 10, 502 şi 65; EnchVat 10, 619. 
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cuvânt si sacramentele credinţei, aleşii sunt adunaţi „în acelaşi loc” în „con- 
gregatio fidelium”, care este Biserica. Aici, credința credincioşilor ce lucrează 
prin caritate devine izvor de apă vie, care tàsneste şi orientează spre viața ves- 
nică, răspândind în jur, ca sacrament al lui Cristos, mântuirea”. 


4. Maria, Steaua mistică a evanghelizării 


Din cele spuse mai sus, reiese că noua evanghelizare nu este posibilă fără 
ajutorul harului Duhului Sfânt. Isus însuşi a început să evanghelizeze numai 
după ce Duhul Sfânt a coborât din nou asupra lui la Botez (cf. Lc 3,22; 4, 
14-20). Condus de Duhul Sfânt, el trăieşte în pustiu lupta decisivă şi proba 
supremă înainte de a începe această lucrare (cf. Mt 4,1). Cu puterea Duhului 
Sfânt, el se întoarce în Galileea şi, la Nazaret, începe predica sa, aplicându-şi 
proorocia lui Isaia: „Duhul Domnului este asupra mea”. Discipolilor, când era 
pe punctul de a-i trimite în misiune, le spune, suflând asupra lor: ,,Primiti-l 
pe Duhul Sfânt” (In 20,22). De fapt, numai după coborârea Duhului Sfânt, 
în ziua Rusaliilor, apostolii pornesc în toată lumea, pentru a începe marea 
operă a evanghelizării, încredințată Bisericii (cf. Fap 2,17). Duhul însuşi, care 
le inspira cuvintele pe care trebuiau să le rostească, coboară şi asupra ace- 
lora care ascultau cuvântul lui Dumnezeu (cf. Fap 10,44). 

Intărită şi copleşită de mângâierea Duhului Sfânt, Biserica creşte (cf. Fap 
9,31). Duhul este ca şi sufletul Bisericii. El le tălmăceşte tainic credincio- 
şilor semnificaţia profundă a învăţăturii lui Isus şi a misterului său. Noi, as- 
tăzi, trăim acest moment privilegiat al Duhului. Încercăm să-l cunoaştem mai 
mult, aşa cum îl revelează Sfintele Scripturi şi ni-l prezintă sfinţii părinți 
şi magisteriul Bisericii”. 

Noi, cei din Biserica locală de Iaşi, acum, când ne aflăm în plină desfăşu- 
rare a Sinodului Diecezan, suntem conştienţi că, pentru a fi martori auten- 
tici ai evangheliei lui Cristos, făurari ai unităţii ecleziale, slujitori ai adevă- 
rului, însufletiti de iubirea şi de râvna sfinților, avem nevoie nu numai de 
darurile şi asistenţa creatoare a Duhului Adevărului, ci şi de un model al evan- 
ghelizării. Lumea din timpul nostru şi credincioşii diecezei noastre doresc 
să primească vestea cea bună nu de la evanghelizatori trişti şi descurajati, 
nerăbdători şi abatuti, ci de la slujitori ai evangheliei, a căror viață să ira- 
dieze râvna, care să fi primit ei mai întâi bucuria Duhului şi să accepte să-şi 
consume viața asemenea unei lumânări ce arde, pentru ca evanghelia lui 
Cristos să fie vestită, iar Biserica să fie implementată în inima lumii“. 


38 Cf, In 4,14; O. SEMMELROTH, L’Eglise sacrement de la rédemption, Saint Paul, Paris 1962, 
71; E. FERENT, Teologia fundamentalà a sacramentelor, ARCB, Bucuresti 2002, 33-57. 

°° Cf. E. FERENT, Pneumatologia. Duhul Sfânt, Domnul si de viata Făcătorul, ARCB, Bucu- 
resti 1999, 451s.u. 

“ Cf. EN, 80: EnchVat 5, 1714. 
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a) Tràind în lume ca semn şi purtătoare a harului lui Cristos, Biserica 
locală de Iaşi, urmând magisteriul lui Paul al VI-lea, îşi ia drept model şi călău- 
zitoare — ù 0ònyntpia — pe Maica Domnului. Marele evanghelizator al lumii 
moderne, papa Paul al VI- lea, după ce a proclamat-o pe Maica Domnului, în 
cadrul Conciliului al II-lea din Vatican, Mater Ecclesiae, Maica Bisericii“, în 
Evangelii nuntiandi ,o invocă drept Steaua evanghelizàrii* — Stella refulgeat 
evangelisationis usque renovandae (să strălucească drept Steaua evangheli- 
zării, mereu reînnoite) —, pe care Biserica, ascultătoare de porunca Domnului, 
trebuie să o promoveze şi să o îndeplinească, mai ales în aceste timpuri difi- 
cile, dar pline de speranţă. Ea e modelul şi călăuzitoarea noastră pe drumul 
peregrinării credinței şi al noii evanghelizări pe care am început-o în acest 
Sinod. Motivele acestei alegeri? Ele sunt profund teologice. 

Primul constă în faptul că sfânta Fecioară Maria n-a fost doar prima prerăs- 
cumpărată, prima făptură răscumpărată în mod sublim - sublimiore modo 
redempta” -, dar a fost si prima creatură evanghelizatà în mod minunat de 
către îngerul Gabriel (cf. Le 1,28-32). În al doilea rând, sfințită în mod creator 
încă din prima clipă a existenţei sale de către Duhul harului“, Maica Dom- 
nului a devenit, în Cristos, sub Cristos şi datorită lui, Mama noastră în or- 
dinea harului, model şi călăuzitoare a tuturor credincioşilor şi a oamenilor 
pe drumul peregrinării credinței. 

Din aceste motive, Paul al VI-lea şi-a încheiat monumentala exortatie apos- 
tolică Evangelii nuntiandi astfel: 


În dimineața Rusaliilor, preasfânta Fecioară Maria, Neprihănita, a condus cu ru- 
găciunea ei începutul evanghelizării sub lucrarea Duhului Sfânt: să fie ea Steaua 
evanghelizării mereu reinnoite, pe care Biserica, ascultătoare fata de porunca 
Domnului ei, trebuie să o promoveze şi s-o îndeplinească, mai ales în aceste tim- 
puri, desigur, dificile, dar pline de speranță”. 


În acest context eclezial, este salutar sà ne încredintàm si noi pe noi însine 
si reconcilierea noastrà cu Dumnezeu în màinile ei, reconciliere care a fost 
laitmotivul revenit în mod semnificativ de-a lungul Sinodului, pentru ca, sub 
ocrotirea ei, să ne continuăm reînnoita acțiune pastorală si o mai eficientă 
operă de evanghelizare a Bisericii noastre locale. 


“1 Cf. PAUL AL VI-LEA, Discursul de încheiere a celei de-a treia perioade a Conciliului al II-lea 
din Vatican (21.11.1964): EnchVat 1, 306x; E. FERENT, Mariologia. Maria în misterul lui Cristos 
şi al Bisericii, ARCB, Bucureşti 20032, 391-414. 

“2 EN, 82: EnchVat 5, 1716: „Sanctissima Virgo Maria... tamquam Stella refulgeat evangelisa- 
tionis usque renovandae, quam Ecclesia, mandato sui Domini obtemperans, promovere ac per- 
ficere debet praesertim hisce sane arduis, sed spei plenis temporibus!” 

4 Cf. LG 53: EnchVat 1, 427. 

“ Cf. LG 61: EnchVat 1, 435; E. FERENT, Mariologia..., 271s.u. 

“ EN, 82: EnchVat 5, 1716. 
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Prezenta Mariei în Cenacol în ziua Rusaliilor, unde implora cu rugàciunile 
sale darul Duhului Sfânt care o luase sub umbra sa încă de la Bunavestire, 
reprezintă un eveniment central în unirea sa cu Biserica“. Unirea aceasta 
are o continuitate perenă şi o semnificaţie profundă în natura Bisericii. Maria 
trebuie să fie Steaua mistică a evanghelizării mereu reînnoite. Ea îşi exercită, 
de fapt, încontinuu misiunea sa maternă în Biserică, mijlocind la Cristos 
pentru cei ràscumpàrati de el. 

Maria este prezentatà de evanghelistii Matei si Luca drept prima crea- 
tură umană căreia i s-a făcut cunoscut nucleul esenţial şi primordial al evan- 
gheliei. Ea este prezentată ca prima evanghelizată şi, simultan, ca prima 
evanghelizatoare (cf. Le 1,28- 38)”. 

Sfântul Luca, preluând textele profeților care au ca obiect bucuria mesia- 
nică, bucurie ce se revarsă peste Israelul timpurilor din urmă, o identifică 
indirect pe Maria cu Fiica Sionului (cf. Sof3,14-17; Ioel 2,21-27; Zah 2,14-15; 
9,9-10). Ei îi este adresat acel xeyapitwpévn (Le 1,28), ca persoanei repre- 
zentative a Israelului timpurilor din urmă; ei i se vesteşte acel mesaj plin de 
bucurie a vieţii mesianice, anume că Fiul Celui Preaînalt vine să-şi statorni- 
cească locuinţa în ea, ca rege şi salvator. Cu ea, Noul Chivot al Noului Legă- 
mânt, Tabernacolul viu al prezenței lui Dumnezeu printre oameni, se încheie 
procesul de pregătire al poporului ales şi începe noul Sion, Biserica. Maria 
reprezintă începutul, deja perfect, al Bisericii. Ea este Ecclesia nascens, Bise- 
rica abia născută, căreia îi este adresată evanghelia“. Ea a dovedit că este 
receptivitatea transparentă, eminent activă a harului prin acel: „Fie mie după 
cuvântul tău”. Ea este Biserica în persoană şi ca persoană. Maria este prima 
Biserică, este Biserica vie. Ea devine cortul viu al lui Dumnezeu şi, de aceea, 
este începutul sfintei Biserici“. Misterul Mariei şi al Bisericii se compene- 
trează şi se iluminează reciproc într-un fel de perihoreză, astfel încât unul 
are nevoie de celălalt pentru a fi situat şi pus în lumină în mod just”. Maria, 
aşadar, Fiica eminentă a Sionului, este prima creştină evanghelizată. Răs- 
punsul său la evanghelie a fost deschiderea fata de cuvânt, receptivitatea 
transparentă, eminent activă fata de har, deschiderea fata de planul salvific 
al lui Dumnezeu, credinţa în cuvântul său şi în ascultarea fata de voința sa 
(cf. Lc 1,38.45-48). De aceea, o alegem şi o invocăm ca Steaua mistică a evan- 
ghelizării. Maria este modelul ei, adevărata măsură a ființei sale, deoarece 


* PAUL AL VI-LEA, Exortatia apostolică Marialis cultus (02.02.1974) (MC): EnchVat 5, 43. 

‘ Cf. E. FERENT, Mariologia..., 129-139. 

48 Cf. J. RATZINGER — H. U. von BALTHASAR, Marie, prémière Église, Médiaspaul, Paris 19935, 
27 si 80. 

49 J, RATZINGER — H. U. von BALTHASAR, Marie, premiere Église, 96. 

°° Cf. M.J. SCHEEBEN Dogmatik, V, 1819; H. U. von BALTHASAR, Maria, icona della Chiesa, San 
Paolo, Torino 1998, 48. 
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este Mama Bisericii cu totul dupà màsura lui Cristos si a lui Dumnezeu 
care „locuieşte în ea”. Si pentru ce altceva ar exista Biserica noastră locală, 
dacă nu pentru a fi şi ea locuința şi „semnul sacramental” al prezenţei lui 
Dumnezeu în lume? 

Dumnezeu n-a lucrat şi nu lucrează în istoria mântuirii în mod abstract. 
El este unul în trei persoane, dar şi Biserica este „mai multi ca într-o sin- 
gură persoană mistică, este un subiect istoric. Cu cât noi devenim, fiecare 
în parte, mai mult persoane apte de a-l adăposti pe Dumnezeu în noi, cu atât 
mai mult suntem Biserică, iar Biserica locală este ea însàsi”?. 

b) Dar pentru sfântul Luca, Maria nu este numai prima evanghelizată, ea 
este şi prima evanghelizatoare a noului Sion, a Bisericii, şi aceasta înainte 
de Rusalii. Nimeni n-a ascultat, nimeni n-a primit cuvântul lui Dumnezeu 
asemenea ei, nimeni n-a trăit cuvântul lui Dumnezeu până la cea din urmă 
fibră a fiinţei sale asemenea Mariei. Încă din momentul în care Cuvântul 
îşi statornicise prezenţa fizică în sânul ei feciorelnic, încă de atunci exista 
Biserica desăvârşită (cf. Ef5,27), fără riduri şi fără pată. Încă de atunci exista 
Biserica, deşi neinstitutionalizatà în Petru, aşa cum ea nu va mai fi niciodată 
după aceea până la parusie. Fiinţa şi realizarea Bisericii stau, aşadar, la în- 
ceput. În Maria, Biserica a luat trup mai înainte de a fi fost organizată în 
Petru şi în ceilalți apostoli”. 

Această misiune a Mariei, de evanghelizatoare, chiar înainte de institutio- 
nalizarea Bisericii şi fără să facă parte din ierarhia acesteia, este prezentată 
de sfântul Luca în diferite perioade. Primul episod în care ne-o prezintă pe 
sfânta Fecioară ca evanghelizatoare este vizita ei la Elisabeta (cf. Lc 1,41.44)*. 
Ea este purtătoarea Domnului şi a Salvatorului. Elisabeta o recunoaşte şi o 
proclamă ca Mamă a Domnului Dumnezeu, ca noua arcă a alianţei, ca taber- 
nacolul escatologic al lui Dumnezeu. Conţinutul nespus de dens al acestei 
prime evanghelizări făcute de Fecioara din Nazaret reiese din cântecul Mag- 
nificat. El exprimă conştiinţa personală şi vestirea din partea Mariei a nu- 
cleului central al evenimentului mântuirii pe care Cristos îl realiza deja în 
Ecclesia nascens, în ea însăşi, Fiica eminentă a Sionului nou. Din Magnificat 
transpare conştiinţa personală a Maicii Domnului, rodul unei experienţe isto- 
rice a Fecioarei din Nazaret, al actualizării planului salvific al lui Dumnezeu, 
cu participarea persoanei sale smerite, în calitate de slujitoare a Cuvântului, 


5: H, U. von BALTHASAR, Marie, prémière Église, 142-148. Sfântul TOMA DE AQUINO, Summa 
theologiae, III, q. 49, a. 1: „Tota Ecclesia, quae est mysticum corpus Christi, computatur quasi 
una persona cum suo capite, quod est Christus”. Cf. H. MUHLER, L’Esprit dans l’Église, I, Cerf, 
Paris 1969, 69-75. 

52 Cf. H. U. von BALTHASAR, Marie, prémière Église, 143-144. 

5 Cf. S. IRINEU, Adversus haereses, IV, 7,1: SChr 100, II, 454-458; III, 10,2: SChr 211, 119; 
E. FERENT, Mariologia, 129-139. 
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ca cea aleasă dintre cei umili şi săraci ai lui Iahve. Cântul Mariei este un 
mesaj evanghelizator plin de semnificaţii şi pentru noi, deoarece îi oferă Bise- 
ricii noastre locale un model elocvent pentru misiunea de evanghelizare. 

Al doilea episod în care sfinţii Luca şi Matei ne-o prezintă pe Maica Dom- 
nului ca evanghelizatoare este vizita păstorilor şi a magilor făcută Pruncului 
Isus la Betleem (cf. Lc 2,8-20; Mt 2,1-12)*. Mărturiile celor doi evangheliști 
contin date importante ale kerigmei primare despre aportul personal al Mariei 
la răspândirea credinţei şi a mesajului evanghelic printre cei care aparțineau 
de Biserica iudeilor şi de Biserica păgânilor convertiți. Păstorii şi magii erau, 
de fapt, reprezentanţii acestor Biserici. Pentru primii, chiar dacă prima ves- 
tire a evangheliei au primit-o de la îngeri, confruntarea cu ea are loc în pre- 
zenta şi cu mărturia Mariei şi a lui Iosif (cf. Lc 2,8-14). Semnificativă e con- 
cluzia lui Luca: „Apoi, păstorii s-au întors preamărindu-l şi lăudându-l pe Dum- 
nezeu pentru tot ce au auzit şi au văzut, după cum le-a fost spus” (Le 2,20). 

În relatarea lui Matei despre vizita magilor este schitatà manifestarea lu- 
minoasă a Mântuitorului neamurilor: „Intrând în casă, au văzut copilul îm- 
preună cu Maria, mama lui” (Mt 2,11). Marele mister al mântuirii, Cristos, 
se manifesta lumii prin mijlocirea şi mărturia Mariei. Conciliul al II-lea din 
Vatican ne prezintă în mod nespus de sugestiv rolul Mariei la vestirea salvi- 
fică a lui Cristos: „Apoi, la naştere, Născătoarea de Dumnezeu le-a arătat, 
plină de bucurie, păstorilor şi magilor pe Fiul său întâi- nascut””. 

Al treilea episod în care atât Conciliul al II-lea din Vatican cât si Paul al 
VI-lea în Marialis cultus* vad un alt moment al acţiunii evanghelizatoare 
a mamei lui Isus este nunta din Cana (cf. In 2,1- 12)”. Referindu-se la acest 
eveniment, sfântul Irineu ne spune că în Maria s-au întâlnit bucuriile lui 
Abraham care-l presimtea pe Mesia (cf. In 8,56), iar în cântul ei rasunase deja 
profetic vocea Bisericii. De fapt, în bucuria ei, Maria îl proclamă pe Domnul 
în numele Bisericii. Acelaşi lucru se întâmplă şi la Cana. Maria, Mama lui 
Isus, în stare de orantă, îl roagă pe Isus să-şi manifeste gloria sa discipolilor, 
iar prin aceasta, Bisericii. La Cana, mama lui Isus are acelaşi rol pe care l-a 
avut mai târziu în Cenacol înainte de ziua Rusaliilor: rolul de mijlocitoare 
a darului revelatiei şi al mântuirii. În Biserică, Maria continuà să fie ceea 
ce a fost la Cana: colaboratoarea, asociata la opera dezvăluirii misterului său, 
mijlocirea mântuirii şi călăuzitoarea oamenilor la cuvântul definitiv şi total 
al evangheliei lui Cristos: „Faceţi tot ce vă va spune” (In 2,5). Cuvintele 
acestea reprezintă testamentul spiritual al Mariei, fiind, de fapt, ultimele 
cuvinte ale ei transmise de evanghelişti în Noul Testament. 


5 Cf. E. FERENT, Mariologia, 140-156. 

5 LG 57: EnchVat 1, 431. Cf. E. FERENT, Mariologia, 129s.u. 
°° Cf. MC 18: EnchVat 5, 42. 

5 Cf. E. FERENT, Mariologia, 196-213. 
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În sfârşit, prezenței ei semnificative la jertfa Fiului din ea născut, pre- 
zentà care ne arată că a fost profund asociată lucrării mântuitoare a Răscum- 
părătorului ei şi al nostru, îi urmează prezența sa orantà din Cenacol, înainte 
de Rusalii. Prezenţa şi participarea mamei lui Isus la evenimentul Rusaliilor 
este unul dintre elementele cele mai semnificative ale misiunii sale în Bise- 
rică. Ea a implorat prin rugăciunea ei maternă atotputernică Fiului ei darul 
Duhului Sfânt pentru ea şi pentru noi. Acesta este un alt moment al acțiunii 
sale evanghelizatoare (Fap 1,13-14)*. Cu Rusaliile, mărturia individuală a 
Mariei de la începuturile mântuirii devine misiune şi mărturie eclezială despre 
misterul lui Cristos. 

În concluzie, trebuie să recunoaştem că acțiunea evanghelizatoare a Mariei, 
înfăptuită cu prezenţa, cuvintele şi atitudinile sale la începuturile istoriei 
mântuirii umane alături şi dependent de Isus; rugăciunea şi iubirea ei ma- 
ternă care o unesc cu Biserica în cântul Magnificat şi la Rusalii, continuarea 
de-a lungul veacurilor a acestei uniri, a acestei asistente şi călăuziri în opera 
de evanghelizare a Bisericii l-au determinat pe Paul al VI-lea s-o numească 
şi s-o invoce pe Maica Domnului, Mama Bisericii, cu titlul de Stea a evanghe- 
lizării”. 

A fi Steaua evanghelizării ecleziale mereu reînnoite în Biserică înseamnă, 
aşadar, a fi mama, modelul şi călăuzitoarea eminentă a Bisericii pe drumul 
peregrinării ei în credință. Maica Domnului este mijlocitoarea puternică a 
Bisericii la Cristos, Fiul său, mijlocire ce reprezintă şi pentru noi garanția 
eficienței vestirii mântuirii şi a vitalitàtii Bisericii noastre locale”. 


Concluzie 


Aflându-ne, aşadar, încă în plină desfăşurare a Sinodului Diecezan, la în- 
demnul lui Paul al VI-lea, ne întrebăm din nou: Ecclesia, quid sentis de te 
ipsa?, Biserică, ce simți despre taina ființei tale? Recunoscându-ne opera 
Preasfintei Treimi şi, ca atare, sacrament al prezenței şi al operei răscum- 
părătoare a lui Cristos în ambientul nostru socio-cultural, în această ordine 
a harului, ne simțim datori să-i mulțumim lui Cristos „care ne-a iubit şi s-a 
dat pe sine însuşi pentru noi” (Gal 2,20). Dar în spatele acestei autodăruiri 
a lui Cristos simțim că stă dăruirea lui Cristos din partea Tatălui în colabo- 
rare cu Duhul Sfânt. Gratitudinea noastră, aşadar, se îndreaptă către Tatăl 
în Cristos, dăruit pentru noi prin intermediul Duhului Sfânt. 


58 Cf. MC 18: EnchVat 5, 43. 

% EN, 82: EnchVat 5, 1716. Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică Tertio millenio 
adveniente (10.11.1994) (TMA), 59. 

5 Cf. M. SALVATORE, „Maria stella dell’evangelizzazione”, în L’annuncio del Vangelo oggi, 
763-778. 
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În aceşti trei ani în care am parcurs împreună drumul peregrinării în cre- 
dintà, am devenit mai conştienţi că tocmai autodăruirea aceasta a lui Cristos 
prin cuvânt si Euharistie face din noi trupul său, Biserica, mireasa sa, vas ales 
în care revarsă din plinătatea harului său „capital”. 

Din această „plinătate” face parte evanghelia şi sfintele sacramente. Evan- 
ghelia reprezintă principiul întregii noastre vieţi bisericeşti, fiind evanghelia 
vieții şi a mântuirii noastre. Sacramentele care converg toate spre Euharistie, 
spre Taina tainelor, sunt acte ale Domnului şi ale Duhului său, prin care se 
actualizează în mijlocul nostru lucrarea răscumpărării noastre săvârşite de 
Cristos prin misterele vieții sale. 

Acestei autodăruiri a lui Cristos, din partea Bisericii locale, trebuie să-i 
corespundă autoîntelegerea sa. În forța acesteia, ea ştie că îi poate examina 
pe cei care voiesc să se unească cu ea prin intermediul marelui sacrament 
inițiatic, ştie că îi poate reuni pe deplin cu sine, în trupul lui Cristos, pe cei 
care se decid să trăiască în ea o adevărată viata creştină de credinţă, ştie, de 
asemenea, că îi poate exclude de la comuniunea sa pe cei care în mod deci- 
zional nu corespund imaginii sale de viata creştină. Toate aceste atitudini exis- 
tentiale, mai ales ultima, se bucură de o perfectă garanţie neotestamentară. 
Ceea ce aparține Bisericii aparține, de asemenea, fiecărui creştin, cu condiția 
ca el să voiască şi să trăiască în conformitate cu evanghelia primită de la 
Cristos. 

Ce înseamnă aceasta? Din conştientizarea ființei noastre ecleziale reiese 
că, în afară de Cristos, noi trebuie sà fim recunoscători şi față de Biserica lo- 
cală. Fiecare dintre noi datorăm ființa noastră creştină inițierii primite de 
la ea. Ei îi datorăm şi harurile sacramentale, însăşi viața creştină trăită în 
interschimbul comuniunii ecleziale. Numai conştientizând aceste adevăruri, 
putem ieşi din starea membrelor care se limitează să primească totul pasiv, 
pentru a deveni rodnici la rândul lor, conlucrând la naşterea altor vieți cres- 
tine în lume. După ce am fost evanghelizati, ne descoperim în însăşi ființa 
noastră eclezialà „misionari”. De aceea, simțim urgent nevoia de a transmite 
altora cele primite, simțim nevoia de a evangheliza, la rândul nostru, prin 
cuvinte şi mărturia vieţii. O dată ce am acceptat să devenim membre ale Bise- 
ricii, nu putem să nu ne angajăm la răspândirea credinţei în Cristos. În lumea 
harului, nu putem rămâne pasivi. Acceptând în mod matur să devenim creş- 
tini, ne-am dat consimțământul ca Dumnezeu şi Biserica să dispună de noi. 
Oferindu-ne viata iubirii lui Dumnezeu, ne-am consfințit persoanele voinței 
sale salvifice, ceea ce face ca viata noastră sà imbratigeze într-un anumit sens 
dimensiunile Bisericii, intenţiile acesteia. Numai atunci vom deveni, cum spu- 
neau sfinții părinţi, „oameni ai Bisericii” — anima ecclesiastica — în lumea 
contemporană. 

Aşadar, nu ne putem resemna să primim pasiv comorile harului şi să-i mul- 
tumim doar lui Dumnezeu. Dimpotrivă, pe măsură ce le primim, modul cel 
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mai bun de a ne manifesta gratitudinea este sà muncim activ cu Biserica si 
în Biserică, exercitandu-ne astfel „preoția universală” sau cea „ministerială”, 
pentru a transmite altora harurile primite. În acest mod, devenim mai bogaţi, 
deoarece, trăind în inima Bisericii, îi vom atrage spre acest centru şi pe cei 
care trăiesc la periferia ei, multumindu-se să primească pasiv darurile ei. 

Paul al VI-lea compară râvna fiecărui membru în Biserică cu undele concen- 
trice ale apei liniştite ale unui lac, unde provocate de aruncarea unei pietre, 
unde care treptat se lărgesc şi se suprapun reciproc. Piatra mai mare pro- 
voacà un cerc mai mare, care se suprapune celor mai mici, provocate de cele- 
lalte pietre, fără a le anula, şi, simultan, primeşte, la rândul său, fluxul celor- 
lalte. În Biserică, altfel spus, nimeni nu dăruieşte fără să primească la rândul 
său, şi aceasta pentru simplul fapt că toți primim de la Cristos tot ceea ce 
suntem şi avem. Aşa că ceea ce dăruim altora este numai un răspuns şi un 
efect al acestei primiri. Cu cât primirii darurilor lui Cristos îi corespunde o 
mai mare disponibilitate de a le primi şi de a le transmite altora, cu atât se 
intensifică vitalitatea Bisericii locale, de care beneficiază, la rândul ei, Biserica 
universală”. 

Fiinţa noastră eclezială ne angajează nu numai iubirea recunoscătoare, 
ci şi libertatea creştină, acea libertate pe care noi nu ne-o procurăm cu forța, 
ci ne este dată de Dumnezeu, întrucât el, în mijlocul tuturor împrejurărilor 
existenței noastre, ni se autodăruieşte. 

Botezul, deja, a întipàrit în noi o orientare fiintialà epre: Cristos, Omul desă- 
vàrsit, pe care, urmându-l, orice om devine mai mult om®. În virtutea acestei 
orientări fundamentale si ultime a vieții noastre, acceptăm fără rezerve toată 
viata. umana concreta, cu toate încercările, limitele şi evenimentele neînte- 
lese. În calitate de creştin, omul se deosebeşte în multe privințe de necrestin: 
e botezat, primeşte sacramentele, face parte dintr-o comunitate determinată 
de la care primeşte normele de viata, ceea ce-l face să-şi însuşească un anu- 
mit stil de viata cu acea naturalete pe care o manifesta şi fata de realităţile 
pre-date din viata sa, realități care sunt sustrase arbitrului său. Caracteris- 
tica vieţii sale creştine constă tocmai în faptul că el se acceptă aşa cum este, 
fără a se închide sarcinilor ce-i sunt puse pe umeri. 

Din acest unghi de vedere, vom putea caracteriza viața creştină tocmai cu 
viata libertăţii. Libertatea creştină este o libertate răscumpărată de Cristos. 
Ea îi impune creştinului unele sarcini pe care el le va binecuvânta, asumân- 
du-le. Libertatea, în fond, constă în deschiderea personală spre Fiinţa de- 
plină, spre Adevărul absolut, spre Frumosul universal, spre Iubirea lui Dum- 
nezeu. Aceasta este libertatea care caracterizează existența creştină, din 


6! Cf. H. U. von BALTHASAR, Maria icona della Chiesa, 36-44. 
® GS 41: EnchVat 1, 1446. 
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moment ce Cristos ne-a eliberat pentru a trăi în libertate. Adevărul său ne 
face cu adevărat liberi (In 8,32). 

Această libertate nu constă în absenţa conditionarilor neplăcute care ne 
determină existența. Noi, care am venit pe lume fără a fi interpelati, noi, 
care murim fără să ni se ceară consimțământul, noi, care am fost aşezaţi 
într-un determinat spaţiu vital fără să fi fost întrebaţi, ne bucurăm de o liber- 
tate relationalà, o libertate ce se desăvârşeşte în comuniunea cu Cristos. De 
aceea, în calitate de creştini, credem că chiar în mijlocul acestei vieți încer- 
cate există o poartă ce duce spre libertatea pe care nu ne-o procuràm cu pute- 
rile noastre, dar care ne este dată de Dumnezeu, întrucât el, în mijlocul tu- 
turor greutăților şi al necazurilor existenței noastre, ni se autodaruieste®. 
Siguri de iubirea sa biruitoare, ne acceptăm chiar existența obscură, amară, 
dură şi plină de pericole, siguri fiind că Dumnezeu biruie cu iubirea sa atot- 
puternică în mijlocul pericolelor care ne ameninţă existența. 

În această angajare existenţială a iubirii recunoscătoare şi a libertăţii vieţii, 
suntem însoțiți şi càlàuziti, asa cum am văzut în ultimul paragraf, de Maica 
Domnului, Steaua mistică a noii evanghelizări“. Ea este Steaua care ne călău- 
zeşte paşii spre întâlnirea cu Domnul, cu Acela care este centrul şi ținta omului 
şi a întregii istorii umane. 


6 Cf. K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede, 511-512. 
5 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea apostolică Novo millenio ineunte (6.01.2001), 58; 
TMA, 59. 
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Întrebare (L. Farcas): Cât am fost la Galati si am pregătit catehezele pentru 
tineri, am lucrat foarte mult benzi si discuri muzicale si am ràmas cu un defect 
profesional: nu mai sunt capabil să ascult o piesă, pentru cà mă întreb de fie- 
care dată dacă contrabaşii sunt în dreapta, dacă corul sună in fata, dacă oboiul 
este în spate, uşor stânga ş.a.m.d. Şi mă gândesc că şi dumneavoastră, atunci 
când mergeţi la biserică şi îl vedeţi pe preot, vă gândiţi dacă a gândit didactic 
şi pedagogic, dacă e activ, interactiv. 


Răspuns (A. Ghergut): Ati pus o asemenea întrebare, că, dacă aş răspunde 
cu da, i-aş bucura pe unii, iar dacă aş răspunde cu nu, i-aş deranja pe alții. E 
adevărat, fiecare meserie, fiecare profesie are specificul ei şi, la un moment 
dat, apare aşa-numita boală profesională. Dar dincolo de răspunsul aşteptat 
de dumneavoastră, vreau să vă împărtăşesc ideea că, având în vedere pre- 
zenta acestor tineri, viitori preoți care sunt chemați să lucreze în pastoratie, 
este foarte important felul cum transmitem mesajul evanghelic, folosind cu- 
vintele lumii de astăzi. Pentru că, dacă acum 20 de ani, acum 50 de ani, prac- 
tica religioasă şi pastorală avea ca pilon de susținere anumite principii, anu- 
mite practici, mai mult sau mai puţin exersate în studenţie, iată că trebuie 
adaptate la nivelul aşteptărilor de astăzi. Stau şi mă întreb: vă amintiți cum 
percepeam fenomenul religios până în '89, cum participam la aceste practici 
religioase, la sărbători, la Liturghie? Nu mă refer numai la cei de profesiune 
catolică, ci la tot ce a însemnat practică religioasă în țara noastră. Şi ce s-a 
întâmplat după. Unii spun că am crescut în credință. Eu sunt sceptic, nu aş 
spune că e chiar aşa. Fenomenul trebuie analizat foarte atent. E adevărat, 
s-ar putea să se întâmple să mergem mai multi la biserică, dar asta nu în- 
seamnă că am crescut în credință. Spunea şi părintele rector, diferența între 
persoană practicantă şi persoană religioasă. Nu cumva de foarte multe ori ni 
se întâmplă să practicăm religia fie de dragul unei tradiţii, unui obicei? 


Întrebare (T. Rostworowski): Am o întrebare pentru d-l profesor Carpinski. 
Noi am discutat vineri despre Constituţia Europei, despre Europa creştină 
şi despre preambulul Constituţiei europene. Vreau să întreb, preambulul Con- 
stitutiei europene, ca un proiect pentru toată Europa, ce paradigmă propune, 
ce paradigmă ascunde? 


Întrebare (VI. Petercă): Am o întrebare tot pentru d-l profesor Carpinski. 
Mai întâi, vreau să-i mulțumesc pentru conferinţa pe care a sustinut-o, bogată 
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în date, bogatà în informatii. La un moment dat, ati sustinut, ati vorbit despre 
modernitate si post-modernitate. As vrea sà explicati mai bine acest termen. 
De asemenea, ati folosit afirmatia cà post-modernitatea este corozivà. În ce 
sens este corozivà? 


Întrebare (W. Dancà): Am o întrebare pentru d-l profesor Carpinski. În legă- 
turà cu raportul Bisericà - stat sau societate: n-aveti impresia cà societatea, 
astăzi, apelează la Biserică pentru a găsi în valorile religioase o întemeiere, 
o fundamentare a relaţiilor sociale? Şi apoi, în lumina acestei căutări, cum 
interpretati faptul că Biserica se bucură, în tara noastră, de cea mai mare cre- 
dibilitate şi statul, nu? Sau, de ce statul e mai jos în ierarhia aprecierilor? 

Si o întrebare pentru d-l Ghergut: cum interpretati manifestările de religio- 
zitate popularà în contextul post-modernitàtii? 


Răspuns (A. Carpinski): Îmi face o deosebită plăcere această atmosferă, am 
o mare emoție, pentru cà atmosfera care este aici e foarte caldă, foarte plăcută 
şi foarte prietenoasă, de o bună şi măsurată relaxare, ce îndeamnă la o calmă 
şi completă comprehensiune. Numai aşa pot să interpretez şi întrebările cu 
care am fost onorat, pentru că ele sunt într-adevăr complexe, sunt foarte grele. 
Mă voi strădui să fiu concentrat, dar nu expeditiv. 

Am avut onoarea şi bucuria de a participa vineri la întâlnirea organizată 
la Centrul Xaverianum, şi acolo, împreună cu colegi de-ai mei, am discutat 
într-o atmosferă asemănătoare, sub atenta îndrumare a părintelui Tadeusz, 
despre faimosul preambul al Constituţiei europene. S-au spus multe lucruri 
atunci, cred că cu indreptatirea şi competența cuvenită. N-aş vrea să reiau 
acum prea multe, dar, în esență, problema care s-a pus şi care provoacă este 
că, în preambulul Constituţiei, preambul care are rostul tocmai de a fixa filo- 
zofia, rațiunea de a fi, motivaţia Constituţiei, concepţia ei, restul este o conse- 
cintà, un raționament practic, dar aici se pun mari probleme. Şi sigur cà pro- 
blema grea şi supărătoare, vexantă pentru spiritualitatea noastră, ca cetățeni 
ai Europei, este aceea cà nu se menționează în moştenirea culturală a Eu- 
ropei decât foarte vag şi expeditiv cuvântul religios, religie, fără a se face 
determinativele, fără a se spune care religii, care straturi, ce achiziții, ce moş- 
tenire spirituală avem şi cum a devenit ea. Deci este absolut expediată şi 
sursa filozofiei greceşti, şi cea a dreptului roman şi a religiei creştine în ex- 
tensia sa răsăriteană şi apuseană, a celor doi plămâni ai creştinismului. Aşa- 
dar, asta a fost discuţia, şi faptul că nu este suficient fondată identitatea 
europeană spirituală şi culturală din cauza acestei absente care s-a sugerat 
că nu este o absenţă întâmplătoare, nu este chiar o scăpare. Să o vedem ca 
o scăpare? Mi-e greu să cred că, la o anumită gândire şi pregătire şi la un 
anumit nivel, este o scăpare. Nu putem să scăpăm aşa ceva. Este regretabil, 
chiar dacă este o scăpare. Nemaivorbind că aici nu cred că este o scăpare, aşa 
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ceva nu se poate scăpa. Deci rezumând foarte mult, asta a fost întâlnirea 
noastră. Cred că ea a fost o întâlnire reuşită şi mesajul nostru, ca oameni care 
credem, ne apropiem cât putem de standardele etice profesionale religioase 
ale credinței, mai ales cei care venim din lumea laică, încercăm să ne apro- 
piem, ne antrenăm pe cât putem organul religios, ca să-l parafrazăm pe Noica, 
cu al său organ filozofic. A fost acela de durere, de vexare în fața acestei ab- 
sente. Acesta a fost mesajul întâlnirii noastre. 

Mă bucur că l-am văzut şi l-am auzit şi am fost onorat de întrebarea părin- 
telui profesor Vladimir Petercă. Mă bucur că îl revăd în deplină sănătate, 
am avut bucuria şi plăcerea, acum un număr de ani, să fim împreună şi să 
discutăm lucruri foarte interesante şi să fim primiți de Preasfinţitul Petru 
Gherghel, şi am cele mai frumoase şi inaltatoare amintiri de atunci. Atunci 
am avut şi bucuria de a primi din mâna Preasfintitului Catehismul Bisericii 
Catolice, o carte pe care eu o folosesc frecvent, o carte de lucru. Sigur că aici 
discuţia este foarte vastă, eu am expediat-o pentru că vă mărturisesc că părin- 
tele Farcaş m-a speriat, dar şi de faptul că încerc şi cred că sunt un om educat 
în spiritul disciplinei omului modern, deci un pic al modernităţii aceleia disci- 
plinate. Încerc să mai păstrez în deruta aceasta a unei modernitàti uneori 
corozive, dar alteori provocatoare, în sensul bun, pentru că au fost şi nişte 
derapaje supărătoare şi excese ale modernității, în sensul istoricismului, deter- 
minismului, al supremaţiei rațiunii, al unei rațiuni cumva, uneori, ontologi- 
zate, şi de aici trecerea, prin politică, fiindcă ce să facem, trăim în politică, cu 
bunele şi relele ei şi excesele politice ce au dus prin experiența Revoluţiei 
franceze şi, mai ales, prin dictatura şi teroarea iacobină şi tezismul lozin- 
card, care avea nişte rădăcini în raționalismul iluminist, mecanicist, sigur, 
politizat, a dus, în fața violenţei politice, la denaturarea şi la pălirea spiritului 
modernității. Aşadar, trebuie să fii modern, e o artă să-ți mentii modernitatea, 
să nu ajungi să derapezi în excese şi în erori istorice, politice; post-moderni- 
tatea este, în fond, o replică în ultimele trei patru decenii şi în plan cultural 
social- politic şi cultural şi, mai ales, epistemologic filozofic legat de antiratio- 
nalism, de condamnare a exceselor rationalismelor modernităţii, cu conse- 
cintele sale corolare politice. De aceea, eu, personal, mà situez undeva între 
modern şi post-modern. Încerc sà nu greşesc prea mult în unele excese ale 
modernităţii, dar să fiu prudent şi atent fata de derute si relativisme, la limita 
amoralismului pe care post-modernismul le poate induce. Şi atunci, găsesc 
că conştiinţa filozofică, ca deschidere şi complementaritate, deschidere spre 
viata, dar şi spre celelalte forme de raportare la lume, la univers si dumne- 
zeire, pe care le-am invocat, îmi permit o anumită simfonie a cugetării şi trăirii 
în cotidian şi nu numai. 

Părintele rector mi-a pus câteva probleme de fond privind Biserica şi sta- 
tul, Biserica şi societatea, şi sigur, aduse la aggiornamento şi localizare, în 
acelaşi timp, la societatea noastră. Nu am să pornesc cu problema de fond, 
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dar, adusă la zi si la noi, într- adevăr, societatea apelează la Biserică pentru 
o fundamentare etică. Nici nu cred cà nu poate sà apeleze la Biserică pentru 
fundamentarea etică, vectorul etic şi vectorul educativ sunt importante. În 
fond, credem, iubim, ne raportăm la persoana absolută a lui Dumnezeu pentru 
a fi mai buni sau, cel puţin, pentru a greşi mai puţin, pentru a face mai puţin 
răul, pentru a încerca să conştientizăm şi să fim mai buni. Dacă pierdem 
acest reper, totul este posibil şi riscurile unor aspecte ale consumismului la 
care s-a referit domnul profesor sau ale post-industrialismului de astăzi sunt 
legate şi de pierderea reperelor morale pe care sfânta Biserică ni le trans- 
mite, ni le educă şi este foarte bine să fie educate din copilărie, din tinerețe. 
Este îmbucurător ca bisericile să fie pline şi este trist ca bisericile să fie goale, 
şi mai ales să fie pline de persoane tinere sau care să fie active. Este extrem 
de trist ca şi amfiteatrele, şi sălile de şcoală, şi incintele bisericilor să fie goale. 
Este un semn nu numai trist, dar e un semn de avertisment pentru noi, ca 
şi pentru sfânta Biserică şi pentru ierarhii şi slujitorii ei. Deci, faptul că totuşi 
este o afluentà poate fi un semn. Trebuie văzut însă mai departe în stratu- 
rile profunde ale psihismului şi ale acţiunii noastre cum se traduce în act, în 
conduită, până la urmă, morala activă, morala trăită, şi nu numai ritualu- 
rile, preceptele ş.a.m.d. 

Cred că, după '90, asistăm la acest fenomen, era pe undeva firesc să se 
întâmple, în tranziţia post-comunistă, acest lucru, dar important este să fim 
noi la înălțimea acestei bune şi frumoase provocări, aşa cum au fost la înăl- 
time unii dintre noi, dintre slujitorii Bisericii în perioada de prigoană, şi unii 
dintre episcopii, toţi episcopii. Discutam deseori cu părintele Tadeusz despre 
martirajul episcopilor şi preoţilor ortodocşi, greco-catolici şi romano-catolici 
în anii de cruntă prigoană, despre sfinţii care au arătat atunci măsura cre- 
dintei şi a valorii lor. Dar sunt şi perioadele acestea, pe care avem şansa să 
le trăim, care ne provoacă şi ele, în felul lor; aici trebuie să fim buni gestio- 
nari, buni organizatori, buni manageri, să trecem de la mijloacele tehnice la 
mijloacele de program analitic, să ştim să educăm, să fim la înălțime. Provo- 
cările pe care le are creştinismul, şi sunt mai mari, pe undeva, cred, cum 
le-au avut şi cei de dinaintea noastră. Unul este creştinismul catacombelor, 
sigur, cu martirii şi cu eroii săi, dar este şi acest, haideţi să-l numim, eroism 
cotidian, pe undeva mai ferm, poate, dar mai dificil, al maturității, când religia 
este oficială, când tentatiile sunt mari, când riscurile sunt iarăşi mari, şi apar 
atâtea probleme legate de cele două săbii, de cele două cetăți şi de limitele 
sufletului omenesc, fie cu coroană de rege, fie în sutană, ajunşi uneori în si- 
tuatii extrem de delicate şi neplăcute, pe care noi ni le-am asumat şi Sfântul 
Părinte le-a recunoscut în fața umanităţii cu un curaj superb. 

Cum se explică, aşadar, că Biserica are o credibilitate mai mare, iar statul, 
sau, mai bine spus, unele instituții nu? Biserica are o tradiţie constructivă la 
adresa societăţii şi statalității româneşti, în toate formele ei, şi ortodoxă, şi 


120 DIALOG TEOLOGIC 13 (2004) 


greco-catolicà, si romano-catolicà. Ea a construit, a modelat generatii întregi, 
deci a plămădit poporul acesta sute si mii de ani. Are o legitimitate, are o 
sfântă tradiţie, şi asta este respirația noastră. Ea ne dă, ne explică foarte 
mult, pentru că ea a fost, s-a plămădit cu formele de organizare socială şi 
politică împreună, ba chiar a ajutat atât de mult, încât poporul, straturi ale 
populației sunt foarte atrase şi se apropie foarte mult de ele. Apoi, la nivel 
comunitar, la nivel local, sunt percepute mult mai bine şi apropiat decât orga- 
nele statului. Copilul Alois Ghergut simțea mai bine atunci când se întâlnea 
cu părintele franciscan decât, probabil, cu primarul sau cu politaiul din colt. 
Cu asta aş încheia. Copilul Alois Ghergut îl ştia pe preot, îl asculta şi era fas- 
cinat, iar pe primar nu-l ştia. 


Răspuns (A. Ghergut): Sunt de acord cu religiozitatea populară, dar cu o 
condiție; aceste manifestări, de foarte multe ori, ca o consecinţă a seculari- 
zării sau a multor influenţe cu tentă negativă, tind să dea o notă de spec- 
tacol, de eveniment monden, de genul „hai să mergem la o ceremonie religi- 
oasă pentru a mai ieşi din casă”, ca şi cum am merge la teatru. Sunt de acord 
cu aceste practici cu o singură condiţie: Care este atitudinea şi disponibili- 
tatea mea ca participant la o astfel de ceremonie? Dacă simt, dacă constat că 
nu am această dispoziţie sau predispozitie pentru a participa la o manifes- 
tare colectivă în care să-mi exprim convingerea, trăirea religioasă, mai bine 
nu particip, pentru că altfel s-ar putea să scandalizez pe cineva, să deranjez 
pe cineva, sau s-ar putea, pur şi simplu, să-mi pierd un timp prețios din viata 
mea. 

Iarăşi o să spuneţi că am o deformatie profesională, dar se întâmplă să 
particip la astfel de manifestări şi să constat că unii participanţi, mai de pe 
margine, fie vorbesc la telefon, fie îşi aprind repede, cu nervi, o ţigară, pentru 
că nu mai au răbdare, tine prea mult evenimentul, unii chiar scuipà semințe. 
Iată că sunt lucruri care s-ar putea să te deranjeze pur şi simplu. Nu ştiu cine 
ar trebui să facă ordine în acest tip de manifestare şi de conduită, însă cert 
este că principalul aspect deficitar îl reprezintă educaţia celui ce se comportă 
aşa, pe de altă parte, convingerea religioasă destul de precară, dacă nu ine- 
xistentă, mai degrabă o mimare a practicilor religioase: „mă duc şi eu, pentru 
că, dacă merge toată lumea, de ce să nu mă duc şi eu?” 

De asemenea, s-ar putea ca în toată această parte negativă să existe şi o 
parte pozitivă. Mă gândesc ca în astfel de manifestări populare să existe un 
moment revelator, să apară o iluminare a celui care se duce mai putin pre- 
dispus sau, pur şi simplu, pentru a participa la spectacolul despre care vă 
vorbeam. S-au întâmplat, istoria sfinților sau bibliografia marilor persona- 
litàti ne prezintă astfel de întâmplări, astfel de momente de cotitură în exis- 
tenta acestora. Mi-aduc aminte, dacă nu mà înşeală memoria, Blaise Pascal, 
într-o noapte de Crăciun, trecând întâmplător prin fata unei biserici, auzind 
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manifestarea populară specifică sărbătorii Crăciunului, a avut un moment 
de descătuşare şi de orientare către religie, făcându-şi curaj să intre şi să 
vadă ce se întâmplă acolo şi să constate că pentru acest gest care s-a petrecut 
în câteva momente, în câteva clipe, nu a fost nevoie de o pregătire de săptă- 
mâni sau de luni întregi, să-i schimbe cumva existența, să-i schimbe reperul 
după care se orienta până în acel moment. Şi astfel de exemple ar putea con- 
tinua şi pentru oamenii de rând din zilele noastre. Evident că această pro- 
blemă trebuie atent analizată, nu putem interzice aceste practici, pentru că 
sunt acei câțiva de pe margine care fac ceea ce fac. Ştim foarte bine, aceste 
momente de exprimare a convingerilor noastre religioase sunt încurajate chiar 
de Evanghelie, când Isus spune: „Unde doi sau trei se adună în numele meu, 
acolo sunt şi eu prezent în mijlocul lor”, ori atunci când mă duc să mă întâl- 
nesc cu o persoană care mi-e dragă şi apropiată, pe care o respect, nu mă 
duc cu telefonul mobil deschis sau nu mă duc cu ţigara aprinsă în fata lui. 


Întrebare (PS. Aurel Percă): Înainte de a formula întrebările, aş face o 
constatare. Cu ocazia vizitei mele de anul trecut în Kenya, am ajuns într-un 
teritoriu ce se află în prima fază de evanghelizare. Am vorbit cu un misionar 
care a pornit de la zero şi l-am întrebat ce înseamnă a evangheliza. Mi-a spus 
că sosise în acel teritoriu acum 40 de ani, dar şi-a petrecut primii trei-patru 
ani stând numai cu oamenii, învățând limba, mentalitatea, cultura lor, şi abia 
după aceea a început să prezinte evanghelia. Mă întreb dacă, vorbind astăzi 
despre evanghelizare, trebuie să pornim de la un asemenea punct, sau de la 
ceea ce s-a afirmat înainte, de la noua evanghelizare, aceasta însemnând a 
repropune mai departe ceea ce s-a predat. Acelaşi lucru îl fac misionarii noştri 
actualmente în Kenya, pentru că, la 40 de ani de când s-a vestit pentru prima 
dată evanghelia, ei nu fac altceva decât să continue acea muncă. 

Noi ne aflăm acum în perioada de pregătire a Sinodului diecezan, mai bine 
zis, ne îndreptăm spre faza lui finală. Ani de pregătire, de catehizare şi de dez- 
batere, dar cred că perioada cea mai grea care ne aşteaptă este cea post-sino- 
dală. De aceea, i-aş adresa părintelui Ferent întrebarea: Cum va trebui să 
abordăm această perioadă post-sinodală în perspectiva evanghelizării şi a 
trăirii acestui moment, ținând cont că, după acest timp, va fi perioada cea mai 
grea? 

Si părintelui Petraru: a amintit de acea evanghelizare prin cult. La cele- 
brarea Sinodului vor fi invitati, cu siguranță, şi invitati şi reprezentanți din 
partea Bisericii Ortodoxe, dar până atunci cred că este bine să auzim glasul 
autorizat al reprezentantului Bisericii Ortodoxe. Ce ne sugerează pentru acest 
Sinod diecezan în ceea ce priveşte eforturile de apropiere dintre Biserica Cato- 
lică şi Biserica Ortodoxă, ținând cont că va trebui să avem in vedere şi aceasta 
categorie de credincioşi, majoritari pe teritoriul diecezei şi, mai ales, cu care 
venim în contact în fiecare zi? 
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Răspuns (E. Ferent): La întrebarea Preasfintitului: Cum trebuie sà abor- 
dàm perioada post-sinodalà?, as voi sà spun o pàrere care, însà, nu este alt- 
ceva decât o continuare a celor spuse. Cred cà vitalitatea viitoare a Bisericii 
locale depinde, în primul rând, de fidelitatea fata de tezaurul credinței. Noi 
nu putem forma constiintele oamenilor fără păstrarea şi adâncirea tezau- 
rului comun al credinţei. Aceasta ar fi o primă condiţie a vitalitàtii noastre 
în viitor. O a doua condiţie, pe care o vad tot atât de necesară pe cât e de nece- 
sară fidelitatea fata de natura Bisericii, este comuniunea Bisericii locale cu 
Biserica universală şi cu Bisericile locale vecine sau toate celelalte. Nu se mai 
poate merge pe linia că fiecare Biserică îşi vede de orizontul ei. E respon- 
sabilă fata de celelalte. Şi cred că această comuniune, nu numai fata de 
Biserica universală, dar şi fata de Bisericile locale alăturate, este tot atât de 
importantă ca şi prima. lar comuniunea se va manifesta prin ajutor reciproc, 
printr-un simţ de responsabilitate în trăirea misterului lui Cristos. O a treia 
condiţie, căreia nu i-am dat întotdeauna importanța cuvenită, este inițiativa 
Bisericii locale. Biserica locală nu este o federaţie oarecare, sau un district 
al Bisericii universale. Noţiunea districtuală se aplică numai statului şi unui 
oraş care e împărțit în sectoare şi alte centre. Aici, Biserica locală, regăsin- 
du-şi identitatea, trebuie să arate acest spirit de inițiativă. Şi cred că nimeni 
nu poate bloca spiritul de inițiativă, fie în cultură, fie în promovarea inte- 
grală a omului asupra căreia Paul al VI-lea insistă atât de mult, fie în cele- 
lalte raporturi. lată, nouă ne-a lipsit de multe ori această inițiativă. Şi poate, 
uneori, nu ştiu cât e de adevărat, a fost şi blocată, dintr-o anumită teamă. As- 
tăzi, a susţine spiritul de inițiativă în comuniunea despre care am vorbit mai 
înainte este o mare valoare pentru Biserică. Biserica devine puternică şi mai 
vie acolo unde comunităţile mici trăiesc această vitalitate, trăiesc spiritul 
de inițiativă. Responsabilitatea devine matură. E conştientă, nu mai este o 
povară. Eu cred că, în viitor, la noi va trebui să se dezvolte acest spirit. Paul 
al VI-lea, odată, la o audienţă la Roma, a primit mai multi episcopi. Şi aceştia 
se plângeau de dificultăţile şi problemele pe care le întâlneau. Paul al VI-lea 
spuse: „În sfârşit, o constatare care îmi place. Unde apar probleme şi dificul- 
tàti, se gândeşte. Unde nu se gândeşte, nu sunt probleme”. Nu trebuie sà ne 
temem de probleme. Noi le creăm. Dar cred că nu au o înălțime mai mare de 
statura noastră. Şi acesta e norocul nostru. Şi atunci, această maturizare a 
conştiinţei fata de identitatea ființei sacramentale a Bisericii, fata de comu- 
niune, fidelitate față de tezaurul comun al credinţei şi spiritul de inițiativă, 
va da o nouă vitalitate Bisericii locale. 


Răspuns (Gh. Petraru): I-as răspunde Preasfintitului, eu nu sunt la nivelul 
episcopal, sunt la nivelul de preot profesor. Dar cred cà multi ortodocşi, şi am 
contacte cu persoane foarte credincioase din Biserica Catolică, şi voi particu- 
lariza imediat, relaţiile între noi, vorbesc la general, trebuie să fie, în viitor, 
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de comuniune şi, în acelaşi timp, de păstrare a identității. Mă întreabă cre- 
dincioşii mei: cum va fi cu unirea, când ne vom uni? Şi trebuie să le explic 
că unirea aceasta va fi o altfel de unire. Nu înseamnă că tu, ca ortodox, vei 
trece la romano-catolici, sau că romano-catolicul va trece la ortodocşi. Ne 
vom regăsi împreună apropiaţi, nu atât de diferiţi, dar din tradiţii care vin 
dintr-o istorie lungă, milenară, şi mai mult decât milenară. Diferenţele au 
existat între Est şi Vest, noi suntem, ca români, latini, ortodoxie latină, şi cred 
că e foarte bine aceasta. Stăm noi bine cu teoria, mai greu e cu practica. 

A fi împreună, a da împreună o mărturie unitară despre Cristos, rămâ- 
nând fideli fata de propria tradiție, dar participând la momente importante 
din viața comunității ortodoxe, şi invers. Eu sunt preot, merg cu Ajunul, mă 
obosesc, mi-ar plăcea să stau numai cu scrisul şi cititul cărților, că nu-i zăbavă 
mai frumoasă. Dar... şi o văd aici pe doamna S. Mama ei este o sfântă, care abia 
m-aşteaptă. Nu pleacă la slujba de după-amiază de la biserica romano-cato- 
lică până nu vine preotul ortodox, să-l vadă şi ea, să ne rugăm acolo să fie 
unitate, căci credincioşii, cum s-a spus, vor unitate. Sunt tinerii, se iubesc. 
Acel „te iubesc” al lui Dumnezeu, omul - chip al lui Dumnezeu. Tânărul spune 
» Te iubesc” celuilalt, sau celeilalte cu care va face o familie. Avem nevoie să 
nu simtă, să nu se simtă traumatizat, că renunţă la credința ortodoxă şi 
trece la catolici. Cunoastem la nivel de preoți parohi anumite presiuni. Noi, 
profesorii, ne mai detaşăm şi vedem altfel, pentru că aşa este firea profeso- 
rului. El vede şi o parte, şi alta, şi iubeşte, pentru că e iubirea lui Hristos. 

Preasfintia voastră, să fim împreună e un răspuns comun. Imaginea aceea 
a Sanctitatii Sale e foarte frumoasă: doi plămâni, dar o singură Biserică tre- 
buie să fie. Şi eu, ca preot ortodox, vă spun, călătoresc, nu mult, că acum am 
mai îmbătrânit, dar mi-ar plăcea să fiu împreună cu preotul romano-catolic. 
Şi aceasta trebuie să fie. Se duce credinciosul ortodox la Roma. Se împărtă- 
şeşte acolo, dacă are posibilitatea. Să ne regăsim în acelaşi potir. Pentru că 
teologia, cum spunea Bulgakov, a izvorât şi trebuie să izvorască, în perspec- 
tiva mileniului III, de la acelaşi potir. 


Întrebare (I. Oancea): Mai întâi, o întrebare pentru părintele Feren t. Care 
este raportul dintre Biserica localà si Biserica nationalà. Sunt ele identice? 
Si apoi, douà întrebàri pentru pàrintele rector: ce importantà are moartea 
metafizică în câmpul filozofic, dată fiind problematica dificilă a omului recent? 
Ce întelegeti prin spiritualizarea structurilor existente? 


Răspuns (E. Ferent): Încerc sà dau un ràspuns din punct de vedere teo- 
logic. Ceea ce întrebati corespunde unei problematici: deosebirea, chiar cate- 
gorială, dintre Biserica locală si Biserica particulară. Eu am făcut teza de 
doctorat tocmai în taina Bisericii locale până în secolul al IV-lea şi, când am 
terminat teza, am avut multe dificultăți, profesorul m-a trimis acasă cu teza, 
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să-i fac concluzia. Am plecat la Yves Congar, la Paris, era la Saulchoir, şi 
i-am pus aceastà problemà la care am ajuns eu. La Roma era card. Baggio 
care nu accepta deloc schimbarea Bisericii locale cu cea particularà. Eu am 
ajuns, în cercetarea făcută, la altă concluzie. M-am dus la părintele Congar 
şi i-am spus: ,, Uitati- vă! Dumneavoastră ce spuneți: eu fac deosebire netă 
între Biserica locală şi cea particulară”, sau, dacă vrei, națională, cum ai spus 
tu. Biserica locală urmează legea întrupării. Isus nu s-a întrupat într-o locali- 
tate particulară. S-a întrupat la Nazaret, s-a născut la Betleem. Şi în Noul 
Testament, toate comunităţile, în Paul, chiar atunci când sunt numite ec- 
clesia, sunt legate de un anumit loc. El scrie către corinteni, către tesaloni- 
ceni... Deci, din acest punct de vedere, noi trebuie să urmăm mai mult linia 
evangheliei, şi atunci ajungem la Biserica locală. 

În al doilea rând, această părere a mea confirmă chiar şi locul ecumenic în 
care ne aflăm. Părinţii ortodocşi nu vorbesc vreodată de Biserică particu- 
lara. ÎI citesc cu plăcere pe Ziziulas, şi chiar în aceste zile am citit cărțile lui, 
Fiinţa eclezială şi altele. Niciodată nu pomeneşte de Biserica particulară. Şi 
tocmai aici am o conferință Eglise particulière et Eglise universelle de-a lui 
Lubac, care a ajuns la aceeaşi concluzie. Deci Biserica particulară se referă 
şi este aceea a unui mitropolit, a unui arhiepiscop, sau toate Bisericile, să 
spunem, romano-catolice din România, şi atunci ar fi Biserica națională. Am 
aici toată clarificarea acestui termen. Atunci, e mai corect să le numim Bise- 
rici particulare, în virtutea faptului că se bazează pe una sau mai multe die- 
ceze episcopale, Biserici locale, care sunt singurele organisme ce pot fi numite 
Biserici, datorită Euharistiei celebrate de episcop. 

Biserica locală este dieceza episcopală, porțiunea populi Dei, care a fost 
încredințată unui episcop. lar dacă un arhiepiscop sau mitropolit conduce, să 
spunem, o provincie, el o conduce, mai ales, pentru faptul că are ca slujire o 
Biserică diecezană. Deci, după mine, în contextul în care noi trăim, ar trebui 
să lăsăm noțiunea de Biserică particulară pentru mitropolie, arhiepiscopie 
sau toate Bisericile naționale, iar când e vorba de rit oriental, prin Biseri- 
cile particulare se înțelege ritul. Dacă ne uităm bine la documentele ce vor- 
besc despre rituri din acest punct de vedere, atunci se referă tot la un mitro- 
polit sau la un arhiepiscop, nu la un rit ca atare din liturgie. Deci ce raport 
există? Odată clarificată noțiunea sau termenul, e bine să reținem că Biserica 
sau dieceza episcopală niciodată nu vor dispărea. Chiar dacă va fi condusă de 
un mitropolit, el nu-şi pierde niciodată identitatea şi nici puterea. Raportu- 
rile sunt, în acest caz, de comuniune. La noi nu sunt toți de aceasta pă- 
rere. Chiar în ultimele documente apărute aici cu Sinodul, numai de Biserică 
particulară se vorbeşte. E mai mult un termen juridic, pe care îl întâlnim în 
acte, nu sunt împotrivă, dar vorbind cu termenul de Biserică locală şi preci- 
zând noţiunea, cred că suntem mai în evanghelie şi în contextul eclezial de 
care trebuie să ţinem cont. 
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Răspuns (W. Dancă): Despre moartea metafizicii în gândirea si în existența 
omului. Un exemplu. Acum doi ani, am fost într-o comunitate din Germania 
şi am ținut locul unui preot paroh. După o primire frățească, parohul mi-a 
arătat casa parohială, biserica, drumul ce leagă casa de biserică, şi o listă cu 
ministrantii ce primiseră misiunea de a mă ajuta la sfânta Liturghie în timpul 
săptămânii şi în zilele de duminică. Precizez că drumul între biserică şi casa 
parohială îl făceam cu bicicleta şi dura cam cincisprezece minute. Deja în pri- 
mele zile ale săptămânii i-am întâlnit aproape pe toți ministrantii, cred ca 
erau cam douăzeci la număr. M-am bucurat să-i văd. Dar nu mi-am închipuit 
că la Liturghia de duminică vor lipsi cei mai multi dintre ei. Dacă as fi ştiut 
că sunt plecaţi în afara localităţii, hai, mai treacă, meargă! Însă am rămas 
surprins de faptul că ministrantii şi ministrantele care au fost în timpul sàp- 
tămânii la biserică acum, în zi de duminică, mergeau la piscină. 

Iată cum aş traduce moartea metafizicii din gândirea şi existența creşti- 
nului: omul nu mai merge la biserică pentru a se întâlni cu sacrul ce unifică, 
ci la piscină pentru a se distra; nu mai are o coloană vertebrală care să-l tina 
unit cu sine. Vă rog să observați acest detaliu: omul nu doar cà nu se îndreaptă 
în direcția contrară locului (timpului) unificator, ci merge aiurea, fără direcţie. 
Aşadar, la o scară mai largă, prin felul său de a gândi şi de a se purta, omul 
pare un colaj de piese mai mult sau mai puţin colorate, fără legătură între ele. 
În cele din urmă, şi referindu-mă la omul din exemplul de mai sus, probabil 
că nu ştie de ce merge la biserică, nu cunoaşte calendarul Bisericii, cu atât mai 
puţin semnificaţia riturilor, sărbătorilor etc. Faptele lui par să fie dictate de 
gust, plăcere sau chef. Aşadar, omul mort din punct de vedere metafizic nu 
are adevăruri puternice, convingeri solide; pentru acest fel de om, totul este 
relativ. 

Un alt exemplu luat din contextul românesc al învățământului. Am în- 
cercat şi încerc în continuare să propun studenţilor un curs de metafizică. 
Mai multi profesori de la universitate mă întreabă: cum se poate aşa ceva, 
astăzi? Este cunoscut deja faptul că metafizica a murit, iar studenţii sunt 
într-un fel alergici la discursurile ce se inspiră din adevărurile eterne. În urmă 
cu vreo câţiva ani, am avut la un examen de filozofie următorul dialog cu o 
persoană laică (examenul se dădea la Institutul teologic de la Bucureşti): 
„Ce-aţi pregătit pentru acest examen la metafizică?” am întrebat eu. Mi-a 
răspuns doamna din fața mea: „Am alergie, mă doare în stomac când aud de 
metafizică”. Am rămas fără replică, mai ales pentru că doamna era cercetă- 
toare la un institut de etnografie şi se declara pasionată de frumusețea expri- 
mată simbolic în documentele folclorice. 

În fine, moartea metafizicii înseamnă atrofierea facultăţii contemplative 
din sufletul uman, slăbirea capacității de a vedea lumea în ansamblul ei, 
pătrunzând rosturile ei adânci. Dovada acestei stări de lucru este faptul că 
omul de astăzi arde de setea informaţiilor şi rămâne de cele mai multe ori în 


126 DIALOG TEOLOGIC 13 (2004) 


categoria timpului. Omul de astăzi se întoarce cu greu către lucrurile sub- 
stantiale, durabile. Aceasta era problema lui Platon, dar este şi problema 
noastră: cum să-l ajutăm pe omul inlantuit în peştera lucrurilor relative şi 
în schimbare să vadă lucrurile durabile? Cum se poate răsuci omul ce are 
gâtul şi fata fixate spre direcția contrară locului de unde provine lumina? În 
domeniul evanghelizării: cum să-l faci pe om să se răsucească şi să vadă focul 
ce luminează şi încălzeşte? 

Platon răspunde: prin atracția frumuseţii, prin fascinația binelui. Biserica 
are un răspuns actual şi propriu: prin teologia frumuseţii (von Balthasar), 
prin liturgia aproapelui. Inutil să mai arăt cât de importante sunt celebră- 
rile liturgice bine pregătite şi operele de caritate dezinteresate. 

Cât priveşte spiritualizarea structurilor existente. N-am avut timp să dez- 
volt această temă, dar în textul scris al conferinței mele veti găsi mai multe. 
Pe scurt, structurile organizatorice ale Bisericii sunt susținute de oameni, de 
persoane. Spiritualizarea se referă la persoanele din interiorul structurilor, 
iar dimensiunea spirituală înseamnă un ceva în plus sau un salt de calitate 
în viața normală, naturală a fiecărui om. Sub acest aspect, postmodernitatea 
are o anumită influență asupra omului de astăzi, pentru că aduce în dis- 
cutie problema calităţii vieții, problema suplimentului de suflet despre care 
vorbeşte magisteriul recent al Bisericii. 


Întrebare (C. Ianus): Tot pentru părintele rector. Retinànd această radio- 
grafie pe care ati făcut-o la adresa omului recent, voiam să vă întreb: cum se 
face că tocmai în acest context secularizat, cu omul care este dezrădăcinat, 
apar tot mai multe noi forme, poate mai multe ca niciodată, de trăire a rela- 
tiei cu Absolutul? Nu mai are Biserica credinţă în raport cu noua cultură a 
valorilor, sau putem vorbi de o deplasare a sentimentului religios? 


Răspuns (V Danca): Într-adevăr, Mircea Eliade afirmă că, în om, legătura 
cu sacrul (divinul sau absolutul) este constitutivă şi nu dispare nici atunci 
când este negată teoretic sau practic. În funcţie de timp sau loc, se schimbă 
formele de manifestare, dar rămâne în om mereu. Eliade afirmă, de ase- 
menea, că dimensiunea sacră a existenței nu este un moment oarecare din is- 
toria omului pe pământ, ci ţine de elementele fundamentale ale ființei umane. 
Astfel, pentru Eliade, om înseamnă o existență deschisă valorilor absolute, 
o existență fundamentată pe legătura cu sacrul. 

Bine. Dar de ce unele simboluri sau ritualuri nu mai comunică nimic? 
Această întrebare s-a pus deseori în istoria Bisericii. De exemplu, cum era 
celebrată sfânta Liturghie şi celelalte rituri creştine înainte de Conciliul al 
II-lea din Vatican? Nu ştiu nici eu, pentru că nu eram pe atunci suficient de 
matur ca să-mi dau seama; dar am auzit de la alții că se celebra totul în limba 
latină, în afară de predică şi cateheze. Cred că liturgia în limba latină era 
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frumoasă, însă lumea nu înțelegea mare lucru. Aşadar, am avut chiar într-o 
perioadă apropiată de noi forme degradate de manifestare a sacrului, adică 
forme religioase fără mesaj. Între timp lucrurile s-au schimbat. Celebrările 
liturgice folosesc limba poporului şi se urmăreşte, prin buna lor pregătire, o 
participare cât mai vie, conştientă a credincioşilor. 

Vad în aceste schimbări şi înnoiri un fel de prezență puternică a Duhului 
Sfânt. Dacă am spus că în direcția Duhului Sfânt trebuie să căutăm buna 
strategie a evanghelizării omului de azi, dati-mi voie să adaug şi această obser- 
vatie, şi anume că Biserica certifică manifestările autentice ale Duhului. În 
sensul acesta, frecventarea unor zone spirituale pătrunse de New Age, de 
meditaţia transcendentală sau de alte curente sincretiste moderne, cu moti- 
vatia că acolo l-ar purta Duhul pe careva dintre noi, rămâne un fapt discutabil. 

Prin urmare, să reținem că, cel puţin în cazul creştinilor începători, criteriul 
pentru a determina manifestarea autentică a Duhului este de ordin eclezio- 
logic — sentire cum ecclesia. De asemenea, să nu ne fie teamă de înnoirea 
formelor religioase, pentru că este necesară şi exprimă caracterul vital al 
Duhului. Am auzit undeva această interpretare a situației de dinainte şi de 
după Conciliul al II-lea din Vatican: Biserica este asemenea unui arbore care 
are ramurile încărcate de frunze sănătoase, dar şi de frunze uscate. Conciliul 
a deschis fereastra Bisericii pe care a intrat Duhul Sfânt; s-a făcut curent, 
vijelie: frunzele uscate au căzut şi-au rămas cele vii şi puternice. 

Cred că Biserica noastră locală şi fiecare comunitate în parte trebuie să 
deschidă fereastra din când în când, pentru aerisire spirituală, pentru o pre- 
zentà mai puternică a Duhului Sfânt. La aceste lucruri m-am referit în con- 
ferinta mea. 


Întrebare (Şt. Lupu): Eu voiam să fac doar o observaţie: s-a vorbit în cursul 
conferințelor mai mult din perspectiva filozofiei, a psihologiei, a teologiei, 
însă mi se pare că destinatarul evanghelizării este omul de astăzi. De aceea, 
întrebarea mea este: omul de astăzi e doritor de evanghelizare sau noi avem 
job-ul nostru şi ne căutăm clientela, adică avem răspunsul şi nu ne pune 
nimeni întrebarea? La omul de astăzi, am înţeles de la d-1 prof. Ghergut, 
fides transit per stomachum cumva. Dacă primeşte ceva cu evanghelizarea 
si i se pare interesant, atunci poate vine, dar dacă nu o vede chiar asa de inte- 
resantă şi nu-i umple stomacul... Am putea să facem să-i treacă pe undeva 
mai pe sus? Mă uitam şi aici cum sunt aranjate aceste două tablouri, cred că 
sunt sugestive pentru ceea ce înseamnă evanghelizarea. Avem acolo ima- 
ginea lui Abraham care primeşte această chemare de sus: „leşi din tara ta!”, 
dincoace este profetul, aude şi el o voce: „Cine va merge pentru noi?”: misio- 
narul, cel care evanghelizează, şi subiectul, destinatarul evanghelizării, omul. 
Se face o legătură prin răstignit, crucea lui Cristos, dar între aceştia este 
drumul care trebuie să facă legătura. Şi atunci, mă gândesc că ar trebui să 
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ne punem problema: acest destinatar al evanghelizàrii, cine este? Pàrintele 
rector vorbea de acea răsucire. Cum să facă să-l atragi, să iasă din tara lui? 
Noi ştim că este bine dacă iese din tara lui, pentru că va ajunge undeva de- 
parte, se va realiza ca om. Dar dacă el nu vrea? 


Răspuns (V. Danca): Nu vrea, ce să-i faci? Nu se poate face binele forțând 
sau obligând pe cineva să-l primească. Oricum trebuie făcută o distincţie între 
evanghelizare şi rezultatul ei. Sfântul apostol Paul spunea: la vreme potri- 
vită sau la vreme nepotrivită, tu predică! Condiţiile de posibilitate, starea 
sufletească necesară acceptării evangheliei, mijloacele de evanghelizare: toate 
acestea sunt chestiuni de ordin secundar pentru un evanghelizator. Prima 
chestiune fundamentală a celui ce vesteşte evanghelia se referă la mesajul 
propriu-zis: ce vrea să spună? 

De obicei se vorbeşte mult despre chestiunile secundare şi putin de cele 
primordiale, dar n-am avem încotro, aceasta este una dintre consecințele con- 
ditiei noastre de creatură. Aşadar, pregătirea terenului, praeparatio evange- 
lica şi altele asemenea tin de eforturile noastre, însă mesajul propriu-zis, ati- 
tudinea destinatarului şi consecințele acceptării evangheliei ne depăşesc. De 
aceea sunt de părere ca aceasta problemă — dacă nu vrea? — este falsă si tre- 
buie eliminată. 


Întrebare (VI. Petercă): Eu voiam să fac un mic comentariu pe marginea 
celor spuse de părintele Petraru. L-am ascultat cu atenţie şi am fost de acord 
cu tot ceea ce a afirmat, încât spusele lui corespund perfect credințelor si con- 
vingerilor mele. Dar cu titlul pe care îl avea în spusele lui: Evanghelizarea în 
perspectivă ortodoxă, nu am fost atât de acord, pentru că termenul „ortodox” 
nu-l înţeleg în sens geografic. Poate ar fi fost mai bine să se spună „în tradiţia 
orientală”. 


Răspuns (Gh. Petraru): Titlul eu îl înțeleg în sens ecumenic. Noi, creştinii, 
avem o dimensiune a religiei, care este cea cultică. În cult ne situăm cu toții 
în fata aceluiaşi Cristos. Cred cà este ecumenică, nu văd aici probleme. Sunt 
teologi catolici care explică foarte bine misterul cultic, cum este Odo Casel. 
Evanghelizarea, aşa cum apare în program, este Evanghelizarea în perspec- 
tivă ortodoxă, dar aceasta este o temă prea vastă. Titlul conferinței mele este 
Evanghelizare şi mărturie creştină prin cult, în perspectivă, sigur, ortodoxă, 
dar cu deschidere ecumenică, ceea ce chiar am şi făcut, pentru că mă inspir 
şi din teologi ortodocşi, şi romano-catolici, pe care îi apreciez pentru discursul 
lor teologic în aceeaşi măsură. Eu ştiu foarte bine că un teolog şi scrie, dar şi 
se interiorizează în fața lui Hristos, fie că e catolic, reformat etc. 
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Întrebare (PS Aurel Percă): Initial, voiam să-i pun o întrebare şi pàrin- 
telui Viliu Dancă, dar mă limitez la o constatare pentru a trage o concluzie. 
Recent, am participat la Lourdes la o întâlnire organizată de Consiliul Pon- 
tifical pentru Pastorala Sanitară şi, stând la o masă cu preoți din Franţa, 
Germania, Luxemburg, Polonia, m-au întrebat câți catolici sunt în România. 
Am spus: „Cam două milioane”. „Cam atâţia sunt şi în Franţa!” Iată, feno- 
menul secularizării este atât de puternic, încât în Franța sunt cam două mili- 
oane de catolici buni. Şi o altă constatare. Fiind de Crăciun în Spania, pentru 
a vizita comunitățile române, am participat în ziua de Crăciun în catedrala 
din Leida, unde erau două treimi credincioşi români şi o treime spanioli. Con- 
statarea, din partea celor cu care am discutat: Ce bine e să avem români în 
mijlocul nostru, poate ne mai evanghelizează! 


MASA ROTUNDA (D): 


EVANGHELIZAREA LA UN POPOR MACINAT 
DE SARACIE, CORUPTIE SI EMIGRATIE 


Participanti: A. Bulai, V. Petercà, Gh. Popa, L. Farcag 


Pr. Alois Bulai: Despre problema evanghelizarii, a noii evanghelizari, daca 
se poate spune aşa, astăzi după-amiază vrem sà coborâm putin pe pământ 
şi să vedem problema aceasta în spaţiul nostru restrâns, aici, în Moldova. 
Titlul pe care ni l-a propus părintele rector este: Cum să vestim evanghelia 
la un popor creştin măcinat de fenomenul emigrației, sărăciei şi corupției? Si 
am vrea, împreună cu pr. prof. dr. Vladimir Petercă, rectorul Institutului 
Romano-Catolic „Sfânta Tereza” de la Bucuresti, cu pr. prof. dr. Gheorghe 
Popa, decanul Facultăţii de Teologie Ortodoxă din cadrul Universităţii „Al. 
Ioan Cuza” şi cu pr. dr. Lucian Farcas, pe care l-aţi văzut şi dimineaţă în prim 
plan, să vedem, în primul rând, care este imaginea cât mai posibil adevărată 
a societăţii în care trăim. Adică, spune părintele, o societate creştină măci- 
nată de fenomenul emigrației, sărăciei şi corupției. Propun să discutăm despre 
acest lucru: cum arată societatea noastră? Este într-adevăr o societate bân- 
tuită de fenomenul emigrației? Ce proporții are acest fenomen şi care sunt 
implicaţiile sale în vestirea cuvântului lui Dumnezeu? Pentru că Biserica, 
atunci când reflectă despre misterul ei şi despre misiunea ei în lumea con- 
temporană, se recunoaşte ca ascultând cu pietate cuvântul lui Dumnezeu şi 
proclamându-l cu curaj oamenilor din toate timpurile. Să vedem care este mi- 
siunea Bisericii în situaţia în care ne aflăm, în timpul prezent şi în contextul 
acesta al Moldovei noastre în care ne aflăm acum. Dacă pr. Petercă are ceva 
de comentat. 

Pr. Vladimir Petercă: Eu voiam mai întâi să ating problema sărăciei şi s-o 
pun putin în contextul biblic. Adică să vedem ce ne spune Vechiul Testament, 
ce ne spune Noul Testament ca linie de principiu despre sărăcie şi despre bo- 
gatie. Sfânta Scriptura este din principiu de partea celor săraci şi nevoiaşi. 
Ei sunt privilegiatii prin excelenţă ai lui Dumnezeu, pentru că atât Vechiul, 
cât şi Noul Testament acordă o atenție deosebită acestei categorii de oameni, 
pe care cel de-al doilea Testament îi numeşte ,,fericiti”, pentru că ,, a lor este 
împărăția cerurilor”. Prin urmare, sărăcia nu este niciodată prezentată ca 
un ideal de urmat, dimpotrivă, este un rău ca urmare a păcatului. Idealul fie- 
cărui evreu este prezentat în Cartea Proverbelor în rugăciunea lui Agur, ce 
spune aşa: „Sărăcie sau bogăție nu-mi da, ci dă-mi să mănânc atâta pâine de 
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câtă am nevoie, ca nu cumva, după ce mà voi satura, sà mà lepăd de tine si 
sà spun: «Cine este Domnul?», ca nu cumva, dupà ce voi sàràci, sà mà apuc 
de furat si sà iau în desert numele Dumnezeului meu”. 

În al doilea rând exclamàm si noi împreună cu apostolul Paul: „Vai mie de 
nu vestesc evanghelia!”, la care aş adăuga „vai mie, dacă le nu vestesc săra- 
cilor evanghelia”, pentru că, aşa cum ne asigură evanghelistul Matei: „a lor 
este împărăţia cerurilor”. Trebuie să citim acest verset pe fundalul Predicii 
de pe Munte, în lumina dimensiunii spirituale pe care tradiția religioasă a 
Vechiului Testament o acorda cuvântului sărac. Nu există un consens unanim 
asupra sensului acestui cuvânt în paginile Vechiului Testament. Limba greacă 
foloseşte expresia ot rrwxoi pentru corespondentul ebraic folosit de Is 29,19; 
61,1; Ps69,33 etc. De fapt, acest termen se referă la un complex fluid în care 
era perceput cuvântul sărăcie, concept ce a fost înțeles, de cele mai multe ori, 
în sens religios. Sărăcia, care la început constituia un factor social, devine un 
concept referitor la atitudinea sufletului. Cel sărac devine alesul lui Dum- 
nezeu, receptiv la harul şi binecuvântarea sa şi dispus să îndeplinească întru 
totul voința sa. Nu este un lucru de nimic sà vestim evanghelia tocmai celor 
de jos ai societăţii iudaice, pentru că Dumnezeu i-a ales partea sa de moşte- 
nire. Cu alte cuvinte, cei săraci sunt aleşii şi partenerii prin excelență ai lui 
Dumnezeu. Prin aceasta am pus cumva bazele biblice ale cuvântului sărac. 


Pr. Alois Bulai: Părinte Lucian, ce părere aveţi despre problema aceasta a 
săracilor ca predilecti ai lui Dumnezeu? 


Pr. Lucian Farcas: Eu mă despart putin de zona biblică, întrucât a fost 
deja prezentată, şi aş spune câteva cuvinte din punct de vedere moral, sigur, 
moral-social, şi anume, este o predilecție a lui Dumnezeu pentru cei săraci, 
dar trebuie să vedem şi motivul pentru care este această predilecție, şi anu- 
me: de cele mai multe ori, este o sărăcie care fie se datorează responsabili- 
tàtii proprii, a persoanei sau a poporului, este dimensiunea colectivă, comuni- 
tară, fie avem cealaltă variantă când oamenii au ajuns să fie săraci, indiferent 
care este domeniul acestei sărăcii — cum spunea părintele rector dimineață: 
oamenii au fost făcuţi săraci de alții. Oricum, sărăcia, starea de sărăcie con- 
travine planului iniţial al lui Dumnezeu, în care omul a fost gândit şi creat 
în mod minunat să se bucure de toate bunurile pe care Dumnezeu i le-a pus 
la dispoziție. Şi în momentul când această sărăcie îl îndepărtează pe om de 
Dumnezeu, îl îndepărtează de semenul său, această sărăcie este denuntatà, 
şi avem aici critica profetică ce denunță starea de sărăcie, pentru care sunt 
aflați si vinovatii, de cele mai multe ori, pornind de la structurile de sus, dar 
nu se face diferența aceasta că cei de sus sunt vinovaţi, iar poporul, masa 
mare este nevinovată şi sunt doar victime. Nu avem o astfel de diferență. De 
aceea, săracul este cel care nu se mai poate îngriji singur de viata. Este mereu 
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amenintat. Si mai gravà este situatia în care de la sàràcie se poate coborî o 
treaptă si mai jos, la starea de mizerie. Dacă în sărăcie se mai poate păstra 
un grad de demnitate, se mai poate păstra acea atmosferă propice credinței, 
în mizerie, credința nu mai are loc, pentru că omul ajunge în disperare. Şi 
în disperare, omul ajunge la acte de care practic el nu mai poate fi respon- 
sabil, nu mai are acea capacitate să fie responsabil şi, în acelaşi timp, se dedă 
la acte împotriva aproapelui, nu mai spun, uită şi de Dumnezeu. Exemple 
de acestea avem în istorie. Pe mine m-au surprins de multe ori filmele cu acea 
mizerie pe care au instaurat-o, de exemplu, naziştii în lagărele de concen- 
trare, de exterminare, în care printre cei mai multi erau evrei, în care evreii 
trădau evreii în acest grad de mizerie, de distrugere, de amenințare, de dispe- 
rare. De aceea, consider că, atunci când vorbim de sărăcie, este bine să facem 
o diferență. Unde este responsabilitate, şi dacă luăm acum teologic, eu per- 
sonal nu cred că Dumnezeu intervine în rezolvarea problemelor sărăciei 
acolo unde ar trebui să intervină oamenii. Eu apăr şi acuz, în acelaşi timp, o 
anumită pasivitate a lui Dumnezeu care respectă un principiu al subsidiari- 
tàtii. Dumnezeu nu intervine unde trebuie să intervină omul şi i-a dat capa- 
citatea omului să intervină. 


Pr. Alois Bulai: Părinte Popa, cum vedeţi societatea noastră de astăzi? E 
vorba de săracii care împlinesc idealul biblic, de care a vorbit pr. Petercă, sau 
este vorba de săracii victime, asa cum ni i-a prezentat pr. Lucian? In ce stare 
putem vorbi de sărăcie la noi? 


Pr. Gheorghe Popa: E foarte greu să dau un răspuns precis. Răspunsul 
cred că ar trebui să-l nuantez şi eu. Aş vrea să spun mai întâi că societatea 
noastră românească este într-adevăr o societate săracă. Într-un raport al Na- 
tiunilor Unite, se pare că suntem printre ultimele tari la nivelul sărăciei: 2 $ 
pe zi/cap de locuitor. Suntem într-o situaţie disperată şi cred că este foarte 
greu, într-adevăr, să transformăm sărăcia într-o virtute. De aceea, trebuie să 
vedem aceste două concepte: sărăcie şi bogăţie, nu doar dintr-o perspectivă 
economică. Într-adevăr, ele sunt două categorii economice, însă, în Sfânta 
Scriptură, sărăcia şi bogăţia au o dimensiune spirituală. Deci sărăcia devine 
o virtute în măsura în care este asumată în mod liber. De exemplu, în spaţiul 
monastic, monahul, călugărul îşi asumă votul sărăciei în mod liber, şi atunci 
sărăcia lui, adică lipsa de ataşament afectiv fata de bunurile acestei lumi, 
devine o virtute. Sărăcia impusă, sunt de acord cu pr. prof. Farcaş, este un 
mare păcat şi este o nedreptate socială. De aceea, în spaţiul teologic, aşa cum 
bine ştiţi, au fost mai multe teorii ale practicii sociale sau ale eticii sociale a 
Bisericii. Există o teologie a speranţei, o teologie politică, o teologie a elibe- 
rării, o teologie neagră, sau o teologie a negrilor din Africa. Dacă ne-am referi 
la spaţiul nostru românesc, probabil că teologia eliberării ar fi foarte apro- 
piată de ceea ce se întâmplă în societatea românească la acest nivel. 
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Însă eu as vrea să revin totuşi la dimensiunea biblică a sărăciei, şi anume 
la momentul în care unul dintre apostoli i-a reproşat Mântuitorului că a ac- 
ceptat o risipă din mir. luda îi reproşează că trebuia să se vândă mirul cu care 
el a fost uns şi banii să fie dati săracilor. Şi Mântuitorul dà un răspuns sem- 
nificativ: „Pe săraci pururea îi aveţi cu voi, dar pe mine nu mă aveţi pururea”. 
Eu cred că aceste cuvinte ale Mântuitorului ar trebui să conducă reflectia 
noastră la relaţia fiecăruia dintre noi, pe de o parte, cu Mântuitorul şi, pe 
de altă parte, la relația noastră cu cei săraci. Sfântul Grigore de Nyssa, mi se 
pare, spunea că săracii sunt portarii împărăției lui Dumnezeu. Evident ca 
este aşa. Săracii sunt portarii împărăției lui Dumnezeu, dar nu toți săracii, 
ci doar cei care, într-adevăr, nu-şi mai pot purta de grijă singuri. Ei trebuie 
să fie luaţi pe braţele noastre şi purtaţi spre împărăţia lui Dumnezeu. Aş 
vrea să fac o distincţie aici între sărăcie şi cerşetorie. Uneori, omul sărac se 
complace să fie sărac şi, oricâte lucruri i-am oferi, le refuză pe cele care-l res- 
ponsabilizează şi-l ajută să devină demn, şi se complace în această situație 
de sărac cerşetor. Prin această atitudine, el abuzează de sensibilitatea altora 
şi ignoră, de fapt, principiile evangheliei, care spun clar că Mântuitorul a să- 
răcit pentru ca noi să ne imbogatim în Dumnezeu. Cuvântul acesta: „Pe sa- 
raci pururea îi aveţi cu voi, dar pe mine nu mă aveţi pururea” are şi o dimen- 
siune profetică. Într-o istorie marcată de păcat, de separare, de moarte, într-o 
istorie plină de contradicții şi conflicte între diferite orgolii, deci într-o istorie 
care este pe cale spre împărăție, întotdeauna vor fi oameni in această situaţie. 
Ei reprezintă tot atâtea provocări la adresa noastră, a slujitorilor Bisericii. 
Deci, până la sfârşitul istoriei, vor fi, cred, emigranți, săraci şi va fi corupție. 
Cred că misiunea noastră este să ne asezàm in mod sincer conştiinţa înaintea 
Mântuitorului şi să vedem dacă noi, ca persoane, am făcut tot ceea ce ne stă 
în putință, ca să diminuăm aceste fenomene. Niciodată, orice proiect social 
am face, nu vom eradica definitiv această situație. 

Deci a-l avea pe Mântuitorul în inimă înseamnă, de fapt, a-i căuta chipul 
în fiecare semen, în fiecare sărac, în fiecare emigrant, chiar şi în fiecare om 
corupt, pentru că şi în el mai rămâne o sămânță, sau o scânteie, sau o aspi- 
ratie spre bine, dar, în acelaşi timp, să facem efortul necesar pentru a contribui 
la eradicarea fenomenului ca atare. Cred, totuşi, că niciodată nu vom ajunge 
să-l înlăturăm în totalitate. 


Pr. Alois Bulai: Eu aş vrea să completez, apropo de problema aceasta a 
sărăciei. Un lucru care mi s-a întâmplat într-o zi, m-am întâlnit cu o femeie, 
era de la Fundul Moldovei, şi mi se plângea că are o proprietate destul de 
mare şi nu găseşte pe nimeni care să-i lucreze. Ea este bătrână, nu mai poate 
să lucreze. Şi spunea că cea mai mare greşeală pe care au făcut-o guvernele 
noastre până acum este ajutorul social. Şi explica femeia în felul următor. 
Oamenii primesc exact atâția bani de cât au nevoie să se îmbete în fiecare zi, 
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să meargă acasă să-şi bată femeia şi iar să meargă la crâşmă. Şi nimeni nu 
se angajează ca să lucreze într-o localitate în care majoritatea sunt şomeri. 
Este un aspect. Am fost într-o parohie să predic misiuni şi l-am întrebat pe 
paroh dacă sunt nişte probleme anume care trebuie subliniate. Şi el îmi spune 
în felul următor: Sunt foarte multi săraci; dar sunt tot atât de multi cărora 
le place să fie săraci. Căci, conform proverbului nostru: „Decât să muncim 
degeaba, mai bine stăm degeaba”. Adică, s-ar putea face multe lucruri în 
parohie, dar nu se fac din cauza acestui principiu, că e mai bine să stăm de- 
geaba. Este, într-adevăr, o problemă aceasta a sărăciei. Poate fi, cum spunea 
pr. Popa, o virtute, atunci când este liber asumată, dar poate să fie cu ade- 
vărat un flagel atunci când lumea se complace în starea aceasta. Revenind la 
tema noastră, problema este: cum putem să le vestim evanghelia acestor oa- 
meni? 


Pr. Vladimir Petercă: Ca să mai incit puţin discuţia, aş veni cu un exemplu 
din Noul Testament, şi anume din Evanghelia după sfântul Luca, despre bo- 
gatul nesăbuit. Şi acolo, lăcomia despre care Isus ne vorbeşte tine, conform 
iudaismului biblic, de principiile generale ale păgânilor. Se ştie că banii nu con- 
stituie sursa principală pentru viata. De fapt, noutatea acestei parabole 
constă în faptul că ea aduce în prim-plan imaginea unui evreu oarecare, şi 
nu a ucenicului lui Isus. Acesta este propus ca exemplu ce nu trebuie urmat 
în nici un caz. Mai mult, Isus este solicitat să ia o atitudine fermă în privința 
unei probleme absolut temporale. Spre surprinderea tuturor, Isus refuză să 
o facă. El vine în ajutorul afirmației sale cu o parabolă pe care, asa cum este 
expusă, o găsim numai la evanghelistul Luca. Unui om bogat i-a rodit moşia 
din belşug. Atunci, el cugetă în sinea lui: „Ce să mă fac, deoarece nu am unde 
să-mi adun recolta?” Apoi zise: „Voi dărâma grânarele pe care le am, voi clădi 
altele mai încăpătoare şi voi strânge acolo toate roadele şi bunatatile mele. 
Apoi, îi voi spune sufletului meu: «Suflete, ai multe bunatati puse pentru multi 
ani. Odihneste-te, mănâncă, bea şi veseleste-te»”. Dar Dumnezeu îi spune: 
„Nebunule ce eşti! În această noapte voi cere de la tine sufletul tău. Cui îi va 
rămâne ceea ce ai agonisit”. Aşa se întâmplă cu cel ce adună comori, dar nu 
este bogat în fata lui Dumnezeu. 

Fără îndoială, avem de-a face aici cu una dintre cele mai frumoase para- 
bole care abordează o temă mereu actuală: a fi sa a nu fi bogat înaintea 
lui Dumnezeu. Este o temă în care poate cădea victimă fiecare. Aşa cum 
am subliniat, Isus îşi construieşte parabola sa în mod excepțional în jurul 
unui singur personaj: un om bogat. Am putea să ni-l închipui pe acest bogat 
ca fiind unul dintre multii posesori de pământuri din acele vremuri. Faptul 
că el angajează un monolog, şi nu un dialog, aşa cum ne-am fi aşteptat, în 
care ar fi avut spaţiu să intervină şi alti interlocutori, ne dă mult de gândit. 
Monologul prin care se adresează sieşi este că el voieşte să-şi asigure viața 
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prin cantitatea de bunuri pe care le poseda. Surprinde, de asemenea, stilul 
prin care el se adresează sieşi: „Suflete, ai multe bunatati pentru multi 

i”. Cuvântul suflet se referă în acest context, ca, de altfel, si în alte cazuri 
a Vechiul Testament, la fiinta vie, la fiinta integrala a omului sau la per- 
soana sa. In replica, cuvintele lui Dumnezeu, care, in contextul dat, se ex- 
primau indirect doar ca o formula literarà de stil prin care se arata cat este 
de nebunesc un asemenea comportament in ochii lui Dumnezeu. Mai mult, 
el este aducător de moarte si, in plus, anunţă sfârşitul inexorabil al omului 
ca proprietar al bunurilor ce i-au fost încredințate doar temporar de Dum- 
nezeu. Avem de-a face, în acest caz, cu o formă de exprimare impersonală, care 
se referă, evident, la Dumnezeu. Sensul evident este: Dumnezeu îl cheamă 
pe bogatul nesăbuit prin moarte, din această lume, la judecata sa. 


Pr. Alois Bulai: Acum am putea să rezumăm că, atunci când Isus Cristos 
spune: ,,Fericiti cei săraci cu duhul, cei săraci în duh”, vrea să spună că sunt 
fericiți aceia care nu fac ca fericirea lor să depindă de contul în bancă, de mo- 
delul de maşină sau de tipul de casă în care locuiesc, ci fericiți sunt aceia care 
ştiu să înfrunte necazurile, încercările, cu conştiinţa că Dumnezeu î îşi amin- 
teşte mereu de ei. În sensul acesta trebuie înțeleasă, cred, sărăcia pe care o 
propune Isus Cristos ca bază a primei fericiri pe care el o proclamă în Predica 
de pe Munte. Dacă cineva din sală vrea să facă anumite remarci, sau dacă 
vrea să pună anumite întrebări, noi suntem mereu la dispoziție, încercăm ca, 
printr-o discuţie liberă, să putem să facem lumină în anumite aspecte. 


Std. Emanuel Bejenaru: Pentru părintele Popa. În comunităţile pe care le 
pàstoriti, adesea sărăcia este asociată şi cu un grad de cultură foarte scăzută. 
Nici nu se observă o dorință prea certă de a ieşi din această stare, verificân- 
du-se mai degrabă citatul lui Marquez: „Lăsaţi-ne naibii să ne trăim in pace 
Evul nostru Mediu”. Aşadar, preotul, în modul său de pastoratie, trebuie sà 
urmeze o linie descendentă, adică să-şi cumpere un cal şi o căruță, ca sà în- 
cerce să educe poporul, să-l poarte pe culmile spiritualităţii, să-l scoată din 
mizeria în care se bălăceşte? 


Pr. Gheorghe Popa: În primul rând, nu păstoresc prea multe comunităţi. 
Lucrez cu tineri, aşa cum sunteţi dumneavoastră, şi încerc să răspund orizon- 
tului lor de aşteptare. Dar pentru că slujesc şi la o parohie, evident că ajung 
şi eu la nişte concluzii de ordin pastoral-misionar. Dumneavoastră îmi pu- 
neti totuşi o întrebare destul de delicată. Cum să facă preotul misiune astăzi, 
în ce condiţii şi cu ce mijloace? Pentru a putea răspunde, cred că trebuie să 
vedem, în primul rând, contextul în care, efectiv, ne desfăşurăm activitatea. 
Avem atâtea exemple în care un preot ce şi-a ales o comunitate, în care să slu- 
jească, a trebuit, într-adevăr, să se coboare la nivelul acelei comunităţi. Van 
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Gogh nu era preot, era pictor, si s-a dus în minà, ca sà lucreze cu minerii. Sunt 
preoti care s-au dus în comunitàti de leprosi, ca sà lucreze, sà evanghelizeze 
acolo leprosii. În al doilea rând, ar trebui să fim atenţi la limbaj. Limbajul 
biblic, limbajul Noului Testament, este un limbaj agrar. Tot Noul Testament 
vorbeşte într-un limbaj al experienţei agrare, şi atunci nu putem să vor- 
bim la sat, ca preoți, în limbajul informaticianului. Trebuie să ne adaptăm 
contextului. Dacă suntem într-un sat, evident, nu ar trebui să apărem cu un 
Mercedes pentru a face misiune. Mi-ar plăcea foarte mult să fiu preot la tara 
şi să mă adaptez tradiţiei locului, să folosesc aceleaşi mijloace care înfrumu- 
seteazà viata de acolo. Dacă sunt la oraş, trebuie sà mă adaptez contextului 
urban. Deci, fiecare context îmi impune un anumit mod de a fi, un anumit 
mod de a mă comporta cu oamenii, un anumit mod de a-i înțelege, pentru 
a-i putea ajuta chiar şi la nivel economic, nu doar la nivel cultural. Fiecare 
preot ar putea crea strategii economice, dar şi culturale. Ceea ce spuneți dum- 
neavoastrà e, însă, dacă nu greşesc, o acuză la adresa celor mai multi dintre 
credincioşii care considerati că nu au un nivel de cultură şi că sunt inculti. 
Asa ati vrut să spuneți sau am înţeles eu greşit? Ei bine, ce întelegeti dumnea- 
voastră prin cultură? Sunt foarte multe definiţii ale culturii. Dumneavoastră 
ce definiție dati, ca să ştiu cum să vă răspund? Cum definiti cultura? 


Std. Emanuel Bejenaru: Măcar capacitatea de a înțelege mesajul evanghelic, 
în linii mari. 

Pr. Gheorghe Popa: Considerati, deci, că toţi credincioşii cărora noi ne 
adresăm, şi dumneavoastră, şi noi, sunt incapabili să înțeleagă mesajul? 


Std. Emanuel Bejenaru: Nu toţi, dar mă refer şi la... 


Pr. Gheorghe Popa: Vorbiti din experiență sau dintr-un fel de cunoaştere 
foarte abstractă a realităţii? 


Std. Emanuel Bejenaru: Experienţa este Liturghia în care... 


Pr. Gheorghe Popa: Eu constat că toţi credincioşii cărora mă adresez în- 
teleg mesajul evangheliei, participă la Liturghie, biserica este plină de credin- 
cioşi. Nu mi-au reproşat niciodată că nu aş vorbi pe limba lor şi că nu în- 
teleg mesajul. M-ati întrebat de comunitatea în care slujesc. Deci nu cred că 
ar trebui să discutăm aşa, la nivel general şi global. 


Std. Emanuel Bejenaru: Este o săgeată şi pentru slujitorii care nu se ridică 
la nivelul cerut. 
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Pr. Gheorghe Popa: Bine, admir spiritul dumneavoastrà critic, însà eu 
nu-mi permit, ca profesor de teologie, sà spun cà toti colegii mei preoti nu se 
ridică la înălțimea respectivă, sau sà încep aici, public, sà critic studenții mei 
că nu se ridică la nivelul pe care eu îl aştept. Deci cred că trebuie să discutăm 
principial, să discutăm realități concrete, pe bază de evaluări concrete, şi 
atunci discutăm altfel. Consider că este o jignire la adresa credincioşilor că- 
rora eu mă adresez să-i consider inculti şi incompetenti. Aceasta ar însemna 
că şi eu, într-adevăr, sunt incompetent să transmit mesajul evangheliei. Sun- 
teti de acord sau nu? 


Std. Emanuel Bejenaru: În parte, da. 


Pr. Gheorghe Popa: Bine, atunci critica pe care o aduceţi credincioşilor 
mei, de exemplu, mi-o asum eu. Deci eu recunosc în fața dumneavoastră că 
nu sunt atât de competent ca să pot să-mi îndeplinesc misiunea. 


Pr. Alois Bulai: Eu cred că putem depăşi momentul acesta. Poate s-a născut 
dintr-o neînțelegere a problemelor. Dacă luăm cultura, dintre multele defi- 
nitii care i se dau... 


Pr. Gheorghe Popa: Dacă-mi permiteti, una dintre definițiile pe care eu 
o apreciez este aceasta: cultura reprezintă ceea ce ne rămâne după ce am 
uitat tot ce am învățat la şcoală. Cultura nu se rezumă doar la nivel de infor- 
matii intelectuale. Cultura sufletului este sufletul culturii, în măsura în care 
cultivăm integral ființa noastră: gândirea, voința şi sentimentul, şi nu ne 
mărginim doar la câteva informaţii pe care le primim la şcoală şi cu ele cre- 
dem că revoluționăm lumea. Cred că este insuficientă o definiție a culturii, 
redusă doar la simplul nivel informațional. 


Pr. Alois Bulai: Sigur, cultura este mai mult decât atât, este capacitatea 
constantă de a te raporta la natură, la semeni, la tine însuți şi la Dum- 
nezeu. Nu putem confunda cultura cu câteva propoziţii pe care cineva le-a 
învăţat sau le ştie. Cultura este altceva. 


Pr. W. Dancă: Vreau să pun în discuţie un alt aspect, şi anume, implicarea 
directă a preoţilor în rezolvarea problemelor pe care le ridică sărăcia; de 
exemplu, experiența preoților muncitori din Franța de după cel de-al Doilea 
Război Mondial, o experienţă care a eşuat, nu a dat roade. La început era mult 
entuziasm, s-a crezut că, dacă preotul împărtăşeşte aceleaşi condiţii de viață 
cu muncitorul şi stă opt ore cu dânsul pe şantier sau unde lucrează, îl va înte- 
lege mai bine sau va reuşi să-i vorbească într-un mod mai convingător despre 
evanghelie. Pe de altă parte, ştim că Biserica are o învățătură socială, care 
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s-a cimentat în timp, prin experientà, prin traditie, s-a transmis de la o gene- 
ratie la alta, ca sà fac referintà numai la zona Bisericii Catolice. De exemplu, 
de la Rerum novarum încoace, sunt foarte multe documente ce vorbesc despre 
asistența pe care Biserica trebuie s-o acorde muncitorilor, săracilor, persoa- 
nelor defavorizate. Ultimul dintre aceste documente mai cu greutate este 
Gaudium et spes al Conciliului al II-lea din Vatican, care vorbeşte despre 
Biserica în lumea contemporană. În acest document se afirmă că Biserica 
trebuie să facă ceva mai mult pentru a-l ridica pe om din starea de sărăcie, 
de mizerie, la un stadiu de decentà, şi abia după aceea să-i propună evan- 
ghelia. Cum comentaţi acest punct de vedere? 


Pr. Lucian Farcaş: A fost dintotdeauna dorința şi misiunea Bisericii să 
predice evanghelia lui Cristos, să vestească împărăţia lui Dumnezeu inte- 
gral. Fără reduceri, fără adaosuri, ci să o predice aşa cum a voit Isus. A fost 
citată de mai multe ori exortatia lui Paul al VI-lea, Evangelii nuntiandi. Acolo 
se spune, la nr. 18, că vestea cea bună a lui Cristos este predicată de Biserică 
în toate domeniile de viata ale omului, şi apoi, pornind din interiorul acelor 
domenii, începe să schimbe omenirea şi să-l schimbe pe fiecare om. În sensul 
acesta, noi avem o imagine a omului, care este, în primul rând, o unitate între 
spirit şi materie, şi totodată este rodul experienței cu celălalt, cu cel de aproape, 
din familie, dar şi cu cel de la distanță, cu care este legat, de cele mai multe 
ori, prin instituţii sociale. 

Eu m-am gândit la o schemă care ar putea să ne ajute, în sensul că Biserica 
vrea un standard; un standard care să fie mereu mai sus. Şi în sensul acesta 
avem o provocare, tot din sfintele Evanghelii, când Isus vorbeşte de comoara 
găsită în ogorul vecinului. Omul înțelept se duce acasă, renunţă la ogorul lui, 
care nu avea o valoare deosebită, dar suficientă să cumpere nu comoara, ci 
să cumpere ogorul. Face o afacere foarte bună. El cumpără cu un pret relativ 
mic ogorul, dar care conţine valoarea. Eu interpretez ca un salt calitativ al 
vieţii şi mà refer la viata în tot spectrul ei. Un salt valoric care este neme- 
ritat, este darul de sus. Asta trebuie să înțelegem prima dată în evanghelie: 
împărăţia lui Dumnezeu este darul nemeritat de noi, în ciuda păcătoşeniei 
noastre. Numai că acest dar nu devine efectiv, nu zideşte, nu schimbă cali- 
tatea vieţii, dacă nu intervine actul propriu, actul responsabil: eu îmi asum 
riscul să renunţ la valoarea mai mică, la ogorul meu, ca apoi să fac o inves- 
titie într-o valoare superioară. 

În sensul acesta, îmi pun întrebarea: în societatea noastră, care este capa- 
citatea omului de a risca? Şi dacă ar fi să propun o mică statistică, aş împărți 
societatea in formula clasică de patru sferturi: sus — mà refer din nou la toate 
dimensiunile — îi aşez pe cei bogaţi cu 25%, jos de tot, pe cei săraci cu 25%, şi 
la mijloc, o pătură de oameni cu bunăstare, nici prea sus, nici prea jos; este 
idealul biblic. Aceşti oameni, această structură de 50%, în cazurile negative, 
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pot să îi suporte pe spinarea lor şi pe cei bogaţi, să se îmbogăţească şi mai 
mult, fără să le afecteze viaţa cotidiană. La fel, sunt destul de generoşi şi 
au de unde să dea pentru a-i duce în spate pe cei săraci. De exemplu, soli- 
daritatea socială, cea oficială, cu impozite, cum a fost cu Germania: ca să 
poată aduce la un nivel cât de cât egal, în Germania, fiecare angajat avea un 
supliment de solidaritate. Eu, personal, am plătit în Germania 7 ani şi ceva, 
lunar, cam 100 şi ceva de mărci. Solidaritate cu fostul DDR. Nu zic că, dacă 
mă duc acum, mă întreabă cine sunt. Uită cât am plătit pentru ei. Deci socie- 
tatea germană, mă refer, în primul rând, la cea occidentală, a putut suporta 
o donație de 100 şi ceva de mărci pe luna - aceasta era la salariul meu de 
sărac — pentru a aduce la o linie de plutire societatea din Răsărit. Problema 
este delicată atunci când apar decalaje. Cu siguranță că în pătura de sus nu 
vor fi 50% de bogaţi, spre zona de lux. Asta este utopic. Dar este riscul ca în 
zona de jos să fie 50% săraci şi foarte săraci. Asta înseamnă că cei de sus 
oricum se vor aranja în viata, ca sà nu plătească impozite, nu vor exagera prin 
generozitate; că vor face pomană de Crăciun, de Pasti, asa, ca să-şi mai linis- 
tească conştiinţa, asta e altceva. Dar cei 25% nu vor putea să-i suporte pe 
ceilalți 25% pentru luxul lor şi nu-i vor putea duce nici pe ceilalți 50%, care 
practic nu mai produc ca săraci. Este problema şomajului, cum este la noi exo- 
dul acesta. 


Pr. W. Dancă: Prin anii 1990-1991 a avut loc o inundație a râului Siret; un 
sat catolic vecin cu satul meu natal a fost grav afectat de această revărsare 
de ape. Fiind paroh la Bucureşti, am sensibilizat lumea din comunitatea mea, 
îndemnându-i să scoată din şifonierele lor ce considerau că este în plus, pentru 
a ajuta victimele inundatiei. Probabil că am fost convingător, deoarece am 
adunat multe lucruri — haine, încălțăminte, alimente etc. — de la lumea din 
Bucureşti. La scurt timp după acest eveniment tragic a avut loc revoluția 
şi a început timpul ajutoarelor din străinătate pentru bucureştenii săraci. 
Ce s-a întâmplat? Oamenii care, cu o lună, două, înainte, au venit şi au dat 
din toată inima ajutor pentru săracii din Moldova îmi reproşau acum de ce 
nu au beneficiat şi ei de ajutoarele străine. 

Acum mă întorc la întrebarea de la început şi spun că misiunea preotului 
se află în zona motivatiilor, principiilor, propunerii unei învățături; dacă omul 
de rând le cunoaşte, atunci, ajutat de harul lui Dumnezeu, acționează aşa cum 
se cuvine. Cred că aici ar trebui să insistăm, şi anume, în zona motivatiilor 
creştine, justificând evanghelic de ce trebuie să fie ajutaţi cei săraci. De ase- 
menea, cred că acesta este suplimentul de suflet de care are nevoie societatea 
civilă, şi Biserica, prin slujitorii ei, este chemată să-l ofere. 


Pr. Lucian Farcaş: Pentru cà ati pus această problemă socială, şi-n acest 
domeniu preotul rămâne un vestitor al cuvântului lui Dumnezeu, un vestitor 
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al împărăției cerului, si nu este el care trebuie sà ia cizme şi sà meargă prin 
noroi ca sà aprindà focul la supa pentru bolnavi. O poate face, dar ca diver- 
tisment, ca recreare; restul, el trebuie sà mediteze evanghelia si sà o vestească. 
El este învăţător. 


Pr. Alois Bulai: Da, într-adevăr, aceasta este misiunea preotului şi aceasta 
este misiunea pe care şi-o asumă Biserica, cum spunea pr. Popa. Biserica 
poate să inițieze o serie întreagă de programe, dar nici un program nu va 
rezolva toate problemele care sunt în lumea aceasta, mai ales când celălalt 
nu cooperează. Îmi aduc aminte, apropo de inundație, pe când eram la cate- 
drală, fiind responsabil cu tinerii din Scout, i-am mobilizat şi am mers cu un 
camion la Răcăciuni, unde a fost o inundație mare, ca să-i ajutăm pe acei oa- 
meni. Am fost pe acolo, am făcut curăţenie şi au mai trecut trei, patru, cinci 
ani şi molozul care l-am adunat la poartă tot acolo l-am găsit. Adică, noi ne-am 
dus, am făcut un gest, ni s-a părut nouă că e important, dar oamenii au rămas 
linistiti acolo, fiecare la casa lui. Misiunea noastră este tocmai acesta: a vesti 
tuturor cuvântul lui Dumnezeu, care cheamă la angajare, o angajare ce în- 
seamnă să înfrunte existența cu toate problemele ei, pentru a descoperi pro- 
videnta lui Dumnezeu care vine în întâmpinarea omului. 


Pr. Vladimir Petercă: Problemele sunt multe, sunt vaste, şi totuşi, se im- 
pune o concluzie, ca să scăpăm de această stare, deoarece, altfel, ajungem la 
un moment în care ne blocăm. Sigur că există, şi răspunsul acesta îl va da 
noua generaţie, care trebuie să înveţe să-l iubească pe om, şi atunci, eu cred 
că generaţia nouă va avea un cuvânt de spus şi se va mai schimba şi fața 
României, pentru că, altfel, vom înota mult şi bine tot în noroiul în care îno- 
tăm acum. 


Pr. Alois Bulai: Noi sperăm, ne punem toată speranţa în generaţiile care 
vin şi care aşteaptă acum în sală, ca să ducă mai departe mesajul creştin. 


Pr. Gheorghe Popa: Profesorul care nu e depăşit de student nu e bun pro- 
fesor. Eu cred că fiecare profesor doreşte să fie depăşit de studenţii lui, pentru 
că numai atunci activitatea lui este rodnică. 

Dacă îmi permiteti, eu aş vrea să subliniez un alt aspect, şi anume că, to- 
tuşi, sărăcia şi bogăţia de care discutăm sunt două ispite majore în viața 
omului. În măsura în care rezistăm la ele, în acea măsură putem depăşi cercul 
vicios care se naşte în relația dintre sărăcie şi bogăţie. Atunci când suntem 
bogaţi, când avem tot ceea ce ne trebuie, reacționăm ca bogatul din Evan- 
ghelie, uităm de Dumnezeu. Când suntem prea săraci, ne comparăm cu alții 
şi ne revoltăm împotriva lui Dumnezeu, spunând: dacă Dumnezeu este în- 
durător şi drept, de ce altora le dă atât şi mie nu imi dă nimic. Şi conştiinţa 
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noastrà se revoltà înaintea lui Dumnezeu. Aceste douà extreme trebuie depà- 
site. Si astàzi, aceste douà extreme se manifestà, spre exemplu, în domeniul 
teoriilor sociale. Cei care au analizat fenomenul au făcut distincție între ceea 
ce se numeşte atitudine manipulatorie şi non-manipulatorie, între cei care 
manipulează şi cei manipulati. Sociologii constată că cei care manipulează 
sunt oameni bogaţi, în general, oameni puternici, oameni care au mijloace de 
manipulare ideologică, sau alte forme de manipulare. Oamenii manipulati 
sunt, în general, oamenii săraci, dar care vor să se îmbogăţească, şi atunci, 
dacă rămânem doar la nivelul acesta binar, bogăţie - sărăcie, constatăm că 
bogatul doreşte şi mai multă bogăţie şi săracul doreşte să aibă ceea ce are bo- 
gatul; aspiraţiile lor nu diferă prea mult, pentru că şi unul, şi altul doresc să 
se înstăpânească cât mai mult în această lume şi să aibă cât mai multe. Deci, 
din punct de vedere psihologic, diferenţele nu dispar şi se întâmplă ceea ce 
se întâmplă în marile revoluţii de peste noapte, când săracii vin la putere, şi 
se manifestă mult mai rău decât cei care au fost înainte. 

Despre aceste realități, părintele Farcaş poate să ne spună mai multe, 
pentru că l-a cunoscut pe Gustave Gutierez, un reprezentant al teologiei elibe- 
rării. El face această analiză psihologică şi spune că, atunci când săracul rà- 
mâne doar la aceleaşi aşteptări, ca şi bogatul, când doreşte să se îmbogă- 
teascà doar cu tot ceea ce-i oferă această lume, atunci riscul este major pe plan 
spiritual. Depăşirea acestui risc se poate realiza printr-o luare în serios a cate- 
goriilor economice de bogăţie şi sărăcie, şi printr-o interpretare a lor dintr-o 
perspectivă evanghelică, în care sărăcia şi bogăţia se circumscriu într-o ico- 
nomie a darurilor lui Dumnezeu. Bogatul, care are conştiinţa că bogăţia lui 
este şi dar al lui Dumnezeu, este disponibil să ajute, să sprijine, pentru că „dar 
din dar se face rai”. Săracul, care are conştiinţa că prin munca lui şi cu aju- 
torul lui Dumnezeu se poate îmbogăţi, poate depăşi acest complex şi această 
frustrare, această marginalizare socială. Deci, cred că, dacă nu ne distantàm 
de domeniul teologic, de dimensiunea teologică a acestor situații, putem să 
găsim soluţii de ordin teologic, nu doar strict de ordin sociologic. Sfinţii apos- 
toli au fost confruntati cu această problemă, şi atunci când au văzut că lucru- 
rile se complică, când la mese au apărut diferite lucruri care nu corespundeau 
spiritului evanghelic, când au apărut dezordinea şi neînțelegerile la mese, 
au recunoscut că situația socială îi depăşeşte, şi au hotărât ca ei să rămână 
la vestirea cuvântului, aşa cum ati spus şi dumneavoastră, părinte rector, 
şi au ales pe cei şapte diaconi pentru problemele sociale. Deci, cu alte cu- 
vinte, Biserica trebuie să lucreze prin toți membrii ei, şi nu doar prin preot 
şi prin diaconi; mai precis, fiecare creştin trebuie să aibă această conştiinţă 
a solidarităţii cu ceilalți creştini. Cred că, dacă rămânem doar la nivelul socio- 
logic, este insuficient, şi misiunea sau doctrina socială a Bisericii riscă să 
nu fie atât de credibilă în viața creştină. 
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Std. C. Ianus: Recunoastem, pe sàracii pe care îi vedem la tot pasul, atunci 
când ieşim pe stradă, îi putem compara cu săracii din Sfânta Scriptură, pen- 
tru ca astfel să le vestim mesajul evanghelic, pentru că, dacă un sărac este 
unul ce se înscrie în acea categorie despre care spunea pr. Lucian, de 25 %, 
este destul de simplu. Dar este şi acea categorie la limita mizeriei şi mă gân- 
desc la cerşetori. Sunt foarte multi cei pe care îi vedem la porţile bisericilor 
noastre, stau acolo şi cerşesc, dar, nu vreau să fiu răutăcios, nu cred că intră 
vreunul în biserică. Zic atunci, cum le putem propune mesajul lui Cristos? 


Pr. VI. Petercă: Într-adevăr, problema aceasta a sărăciei este mare, este 
vastă şi vreau să prezint câteva gânduri de la o întâlnire a Conferinţei Epis- 
copale din S-E Europei, care a avut loc luna trecută la Belgrad. Într-una din 
zile s-a discutat pe tema „Sărăcia, o provocare pentru Biserică”, şi, într-adevăr, 
au dat nişte date alarmante. De exemplu, sărăcia este una dintre problemele 
cele mai grave ale timpului nostru, aşa cum ştim cu toții. În timpurile noastre 
moderne, sărăcia apare în formele cele mai agresive, de la sărăcia materială 
la cea spirituală, trecând prin cele mai brutale manifestări ale ei de expri- 
mare. Din cele 6 miliarde de oameni aproximativ, cât sunt acum pe glob, 
2 miliarde şi 800 trăiesc cu minimum doi dolari pe zi, în timp ce 1 miliard şi 
200 de milioane de persoane se află în situaţia limită şi cheltuie un dolar pe 
zi. Sigur că aici intervine interdependenta. Atunci când o roată de la căruță 
e stricată, nu mai merge toată căruța. Copiii nu mai merg la şcoală, trebuie 
să lucreze imediat, apoi părinții stresaţi cad în diferite patimi, mai ales al- 
coolul, şi apoi intervin problemele mari, cum este problema corupției, trafi- 
cului de persoane etc. Sigur că şi pe vremea lui Cristos, cred, aceste probleme 
au fost, pentru că pune problema aceasta. Pe săraci îi aveţi întotdeauna cu 
voi, nu spune trebuie să-i aveți, ci îi aveți. Deci problema rămâne deschisă, 
dar eu cred că Biserica are un cuvânt de spus. Prin educaţie, în primul rând, 
se va ajunge la diminuarea acestor probleme care astăzi bântuie lumea. 


Pr. Alois Bulai: Eu aş vrea să aduc o completare apropo de misiunea pe 
care Biserica o are față de săraci. S-a amintit aici de Gutierez şi de teologia 
eliberării, care, din punct de vedere teologic, este discutabilă, este pusă sub 
semnul întrebării, dar e o realitate pe care au rezolvat-o. Îmi povestea un coleg 
din Salvador cum făceau ei evanghelizare cu cei săraci. Preotul mergea îm- 
preună cu ei pe câmp şi, când terminau un rând de prăşit, se opreau şi citeau 
un text din Evanghelie, şi mergeau apoi pe rândul celălalt. E o formă ideală, 
dar este o experiență trăită, pe care mi-a împărtăşit-o unul dintre colegii mei. 


Std. R. Neculai: Eu cred că mai este un fenomen în societate. Până acum 
s-a vorbit despre cei săraci şi despre cei bogaţi. Cred că astăzi, cu acest fe- 
nomen al emigrației, mai există şi fenomenul familiilor care au ceva mai mult 
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sau mai putin, dar se raportează la familiile ce au mai mult, şi atunci devin 
nefericiti, deoarece se uită şi spun: „Celălalt a avut o Dacie şi acum şi-a luat 
un Opel nu ştiu de care”, şi atunci eu ce fac? Şi astfel, pleacă soţia să lu- 
creze, şi rămâne bărbatul cu copiii, sau pleacă ambii, şi copiii rămân în grija 
bunicilor. Ce are de spus aici Biserica în evanghelizarea şi rezolvarea acestei 
probleme? 


Pr. Alois Bulai: Mulţumim că ne-ai ajutat să trecem la problema urmă- 
toare, a emigrației. Este, într-adevăr, un fenomen care afectează grav socie- 
tatea noastră; părintele rector spunea dimineaţă că ar fi 7 milioane de români 
plecaţi în străinătate. Şapte milioane din 22 este teribil de mult. Oameni care 
sunt plecaţi temporar sau definitiv din tara. Aş vrea acum să discutăm pro- 
blema aceasta: care sunt efectele acestui fenomen masiv din societatea noas- 
tră. Pe de o parte, este faptul că oamenii îşi aduc ceva de mâncare, reuşesc 
să-şi facă o casă, să-şi pună la punct o maşină. Este un lucru pozitiv, dar care 
sunt efectele negative ale acestui fenomen? 


Pr. Lucian Farcas: Aşa, spontan, fata de fenomenul emigrației, noi tre- 
buie să avem o privire destul de largă. Fenomenul este complex şi nu trebuie 
să ne grăbim să spunem asta e rău şi asta e bine. Deocamdată, noi trebuie să 
respectăm condiția omului, ca fiind un „viator”. Nu a fost niciodată legat de 
pământ şi, de multe ori, mişcarea a avut şi efectele bune. Acum, rămânând 
la partea mai negativă de la noi, lucrul cel mai trist este la nivel de familie, 
că se destramă familiile; în primul rând, soţii divorțează, daca nu juridic, 
cel putin de facto; este un divorț care, chiar atunci când sunt plecați amândoi 
în străinătate divorțează acolo şi apar alte alternative. Nu mai spun, dacă 
unul dintre soți este plecat, celălalt este aici. Adăugăm la asta şi vârsta soților 
şi problemele ce se leagă de această vârstă. Apoi, este problema ruperii co- 
piilor de părinţi. Cu tot respectul fata de bunici, fata de rude, fata de vecini, 
fata de nasi, cu tot respectul pentru instituțiile specializate în educație, cum 
sunt grădinița sau alte cămine, părinţii nu pot fi înlocuiţi şi foarte grav mi 
se pare acest divorț între copii şi părinți. Şi Biserica, şi societatea, în ge- 
neral, se luptă ca părinţii să fie primii educatori, pentru că instituțiile sunt 
instituţii şi nu sunt direct interesate, rămâne un spaţiu de anonimitate, de 
răceală, de dezinteres. Pe de altă parte, bunicii, cu tot respectul pentru ei, 
dau în mintea copiilor şi copiii nu fac educaţie copiilor. Asta este o realitate. 
Nu merg mai departe cu acestea. 

Acest exod reprezintă o sărăcire a societăţii, pentru că, de foarte multe ori, 
aşa cum ştim de la concursurile gen green card, pentru Canada, pentru Sta- 
tele Unite, sau mai recent pentru Germania, cum să spun... dacă ar pleca 
hoţii, am scăpa de o belea, dar pleacă oameni foarte bine pregătiţi, pleacă 
specialişti, pleacă acele persoane pentru care şi omul sărac a plătit la şcoală 
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pentru specializarea lui, dar specializarea lui este de ordin carismatic. El 
primeşte o carismă, dezvoltă o carismà, ca sà slujească ulterior societății. Nu 
este o exagerare spusă în felul acesta. Ori, noi ne lipsim de un potenţial de 
specialişti, iar o societate nu se descurcă fără specialişti. Actualmente, ăsta 
este un concurs, noi trăim într-un concurs, iar cine nu are specialişti com- 
petenti rămâne în urmă. Asta văd eu ca nişte consecințe dramatice în urma 
acestui exod. 


Pr. Alois Bulai: Eu îmi aduc aminte acum câţiva ani de un seminarist de 
aici, de la noi din seminar, care avea ambii părinţi plecați la muncă în străi- 
nătate, o soră care intrase într-un ordin călugăresc, şi el rămăsese cu o soră 
mai mică, de 2 ani. Avea o soră şi ea stătea la o vecină, undeva. Şi el mergea 
acasă în vacanță. N-am văzut niciodată o situaţie mai dramatică decât aceasta. 
El se ducea acasă, părinţii erau plecaţi, sora dusă în altă parte, el trebuia sà 
se ocupe de copilul acela mic. De altfel, a şi plecat din seminar, pentru că nu 
avea suportul care să-l mențină. Este o situație dramatică. Sunt multi, foarte 
multi cei care trec prin această perioadă dureroasă. Părinte Popa, cunoaşteţi 
exemple din acestea? 


Pr. Gheorghe Popa: Sunt de acord cu părintele profesor Farcaş. Sunt şi 
aspecte pozitive, şi aspecte negative, care afectează, în primul rând, familia. 
Am cunoscut şi eu o astfel de familie care a divorțat, cu consecințe dezastru- 
oase. Dar este şi aspectul pozitiv al călătoriei spre celălalt, care ne ajută să 
ne reorientăm prioritățile de acasă, eventual, să ne reorientăm metodele de 
lucru, să ne mai disciplinăm, să ridicăm nivelul de civilizație. Eu sunt din 
Bucovina şi sunt multi bucovineni plecaţi, dar se întorc majoritatea, nu ră- 
man multi acolo, sunt oameni care lucrează cinstit şi vin acasă cu alte per- 
ceptii ale realității existenţiale, şi se schimbă astfel şi fata satului. 

Cultura de care vorbeam anterior intră într-o anumită relaţie cu civilizația. 
Există o diferenţă între cultură şi civilizație. Civilizaţia tine de modul în care 
ne gestionăm mediul ambiant şi ne facem condiții bune, ca să trăim aici, în 
această lume. Cultura ţine de altă dimensiune. Deci oamenii călătoresc şi se 
întorc acasă şi cu lucruri bune, nu doar cu lucruri rele. Ceea ce este mai trist 
este într-adevăr atunci când pleacă specialiştii sau elita societăţii sau comuni- 
tàtii, şi atunci comunitatea rămâne descoperită din punctul acesta de vedere. 
Oricum, dacă frontierele vor deveni transparente, sau din ce în ce mai trans- 
parente, şi granițele Uniunii Europene vor fi aşezate aici, pe Prut, românii 
vor călători, dar probabil se vor întoarce acasă, pentru că fiecare dintre noi, 
fiecare tânăr din această sală doreşte să călătorească, nu să emigreze, în sensul 
să nu se mai întoarcă, ci să devină un pelerin spre cetatea eternă. 

Deci experiența aceasta a omului „viator” sau a pelerinului e fundamen- 
tală pentru om şi e îmbogàtitoare. Învàtàm foarte multe lucruri din întâlnirea 
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cu un alt spaţiu cultural, din întâlnirea cu alte repere sau altă istorie. Putem 
să învăţăm multe pentru propria noastră istorie si să rămânem cu propria 
noastră identitate, dar deschisă mereu spre îmbogăţire prin întâlnirea cu 
celălalt. 


Std. R. Neculai: Părinte, credeţi că civilizaţia şi cultura există împreună 
sau se face trecerea de la civilizaţie la cultură? 


Pr. Gh. Popa: Ideal ar fi ca ele să coexiste. Înţeleg prin cultură cultivarea 
caracterului şi a sufletului uman, pentru ca acesta să devină, cum se spune 
în teologie, asemănător cu Dumnezeu prin iubire, prin dreptate şi sfințenie. 
Aceasta ar fi o perspectivă teologică asupra culturii. În măsura în care omul 
cultivă în sufletul său iubirea şi dreptatea lui Dumnezeu, el devine factor de 
progres cultural şi factor de civilizație. În mod paradoxal, umanitatea de as- 
tăzi este fragmentată şi rămâne la nivelul civilizaţiei. Atunci când avem bani, 
facem construcții frumoase, ne creăm condiţii foarte bune de trai, dar vedem 
în acelaşi timp că ne desensibilizăm în relaţia cu celălalt, devenim foarte in- 
dividualişti şi ne lăudăm cu avutul nostru, cu civilizația noastră. Sigur că 
acestea sunt motive de mândrie, dar sunt insuficiente pentru o dimensiune 
teologică a culturii şi civilizaţiei noastre. 


Std. R. Neculai: Eu, ca preot, trebuie să-i spun credinciosului să se rapor- 
teze mai întâi la Dumnezeu şi apoi la ceilalți din jurul lui, sau întâi să se ra- 
porteze la cei din jurul lui şi apoi la Dumnezeu. Sau să se raporteze la el, prin 
el la ceilalți şi de la ceilalți la Dumnezeu? 


Pr. Gheorghe Popa: Pentru a răspunde la această întrebare, trebuie să 
avem în vedere că evanghelia este personalistă. Şi când spunem că cineva se 
raportează la cei din jur, spunem că se raportează, în primul rând, la cei de 
lângă el. Părintele profesor a dat un exemplu cu bogatul care a vândut țarina. 
Există şi un alt exemplu: bogatul nemilostiv şi săracul Lazăr. Săracul Lazăr 
avea o identitate precisă, Evanghelia îi dă numele, bogatul, însă, deşi era 
bogat, n-avea nici o identitate, pentru că Evanghelia nu-i dă numele. Săracul 
era lângă el. Deci e vorba de omul de lângă noi. Şi atunci mă apropii con- 
centric de comunitatea din care fac parte, în primul rând, familia, apoi de 
comunitatea spirituală, parohia, şi apoi extind lucrurile la nivel macrosocial. 
Şi atunci când ne adresăm credincioşilor, nu cred că ne adresăm aşa, foarte 
teoretic: acum faceți gospodăria şi pe urmă să veniţi să va predic evanghelia. 
Preotul vorbeşte şi când tace, nu trebuie neapărat să vestească verbal me- 
sajul. El poate să vestească evanghelia prin modul cum îşi administrează 
propria casă, cum o înfrumuseteazà, cum o construieşte, cum se îngrijeşte de 
grădina lui, de copiii lui — mà refer la preotul ortodox —, şi apoi devine factor 
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de transformare în timp, pe termen lung, nu se poate deodatà. Deci nu cred 
că lucrurile trebuie sà le gândim tot timpul aşa, într-un fel de tensiune dua- 
listă: sau una, sau alta. Trebuie să ne adaptăm situaţiei respective şi să le 
vedem împreună. 


Std. S. Lucaciu: Mulţumesc părintelui că mi-a ridicat, într-un fel, mingea 
la plasă. Aş vrea să unific cele două tematici amintite până acum: sărăcia şi 
emigrația, mă rog, după un status quaestionis mai lung, în care amintesc de 
bogatul ce se bucura cu sufletul lui de cele ce le avea, de dimensiunea pro- 
fetică a Sfintei Scripturi în denuntarea sărăciei şi de ce spunea acum părin- 
tele Popa legat de preotul ca exemplu în modul său de a-şi administra pro- 
priul avut, două exemple pentru început. Fosta ambasadoare a Olandei îmi 
povestea, undeva prin '96, că, vizitând cu o fundaţie oarecare, era scandali- 
zată de faptul că biserică era mare, frumoasă, casă parohială asemenea, dar: 
„Nu sunt drumuri asfaltate în sat? Ce-nseamnă asta?” Şi evocarea părintelui 
Petercă cu acel bogat mi-a adus aminte de o emisiune văzută la televizor, în 
care un primar se lua de unul dintre potentatii locali, pe care-l acuza, printre 
altele, că a delapidat statul cu şase mii de miliarde. Omul pune mâna pe te- 
lefon, răspunde şi, după ce-l ceartă foarte urât pe primar, cum a îndrăznit 
să-l acuze că a delapidat statul cu şase mii de miliarde, au fost numai patru 
mii, şi toată datoria iertată de stat, reeşalonată, spune: „Dar eu dau de lucru 
oamenilor, eu fac bine, la mine lumea nu e şomeră!” 

Şi aici ating problema propriu-zisă, ocultată până acum: problema poli- 
tică, pe care o văd ca pe o cheie de boltă a problematicii acestei discuții. În 
fond, fără voință politică, e un truism şi un slogan. Discutăm discuţii. E ne- 
voie ca societatea, prin membrii ei specializați, sperăm, să ia acele măsuri 
menite să rezolve mai mult sau mai putin aceste probleme şi să transpună 
în fapte visul de a avea granița Uniunii Europene aici, pe Prut. Şi aici mă 
gândesc şi întreb, propriu-zis — îi întreb pe toţi cei trei invitati —, care este 
misiunea Bisericii, concret, în a vesti evanghelia lumii politice, în a o vesti 
profetic? Ştiu că Biserica Ortodoxă a luat o măsură întru totul lăudabilă în 
ceea ce priveşte implicarea în politică; îl rog pe părintele Popa să sublinieze 
un pic şi acest aspect. Revin şi închei: misiunea Bisericii față de clasa poli- 
tică: simfonie sau vestire profetică? 


Pr. Vladimir Petercă: Sigur că aici intervine şi autoritatea statului, şi n-am 
atins deloc până acum problema respectivă. Într-adevăr, statul ar trebui să 
facă puţină ordine în privința persoanelor care trăiesc acum din diferite mo- 
tive, şi în primul rând din motive financiare, în afara granițelor. Să creeze 
cumva o posibilitate de şcolarizare, fel de fel de măsuri, pentru că, altfel, si- 
tuatia pe care a expus-o acum părintele Farcas, la care au făcut aluzie şi cei- 
lalti vorbitori, este într-adevăr preocupantà. Eu cred că statul ar trebui sà se 
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conducà dupà principiile, as spune, liberale, dar liberale catolice. Adicà liber- 
tate atât cât este posibil si stat cât mai putin posibil. Si atunci, sperăm că, 
după mai multi ani de căutări, se vor echilibra lucrurile. Altfel, vom înainta 
în acelaşi noroi în care suntem şi acum. Principiul pe care părintele Farcaş 
l-a enunțat la început, principiul subsidiaritàtii, este aproape trecut sub tă- 
cere la noi, în societatea actuală. Pe când acest principiu ar trebui să fie defi- 
nitoriu. Să se valorifice forțele voluntariatului, să se valorifice forțele care 
sunt dispuse să lucreze, şi nu statul să lucreze, pentru că statul creează co- 
misii şi comitete. Deci principiul solidarității să fie pus în valoare. 


Pr. Gheorghe Popa: Sigur, statul nu face nimic, sau ati spus că statul nu 
ne va lăsa în pace? Ei bine, să răspund colegului. Probabil că Sfântul Sinod 
al Bisericii noastre, când a decis ca nici un preot să nu se implice activ în poli- 
tică, s-a gândit şi la faptul că şi noi, ca instituţie eclezială, facem parte din 
societatea civilă, care trebuie să aibă un punct de vedere critic față de feno- 
menul politic din tara noastră. În măsura în care nu te implici activ în poli- 
tică, poţi să păstrezi o anumită echidistantà şi poţi avea un punct de vedere 
critic. In acest sens, aş vrea să remarc faptul că noi, în general, suntem obis- 
nuiti sà votăm persoane, însă trebuie să urmărim de acum să votăm pro- 
grame sociale. Sunt de acord cu ceea ce spunea colegul, că, fără decizie poli- 
tică, noi nu putem face prea mult. Biserica era frumoasă, casa parohială era 
frumoasă, activitatea liturgică, frumoasă, dar străzile neasfaltate. E respon- 
sabilitatea slujitorului Bisericii, sau a omului politic? Cine gestionează fon- 
durile? Cine este ordonator de credite într-o comunitate: preotul, sau cel care 
se ocupă de administraţia locală? 


Std. Sebastian Lucaciu: Scuzati, aici venea a doua parte: acțiunea profetică. 


Pr. Gheorghe Popa: Eu cred că, în momentul de față, acțiunea profetică 
face parte din această perspectivă critică, critic în sens nu de demolator, ci 
critic în sensul grecesc, de a discerne între ceea ce este prioritar şi ceea ce este 
mai putin prioritar într-o comunitate; ceea ce este important şi mai putin 
important. În sensul acesta, a fi critic înseamnă a avea discernământ duhov- 
nicesc, cum ar spune Antonie cel Mare sau sfântul loan Cassian. 

Problema relației dintre omul politic şi omul religios cred că trebuie dis- 
cutată împreună. Sau poate, plecând de la ceea ce propuneţi dumneavoastră: 
dimensiunea profetică a Bisericii în lume. Când spun dimensiune profetică, 
mă gândesc nu la a vesti un viitor utopic şi ideologic, ci la faptul că viitorul 
nostru este ascuns în trecut şi este circumscris crucii Mântuitorului. Aceasta 
înseamnă că dimensiunea profetică trebuie să ne aducă aminte că Mântui- 
torul s-a răstignit ca să îmbràtiseze în iubirea sa întreaga creaţie. Crucea ne 
aduce aminte de faptul că şi noi, în calitate de creştini, trebuie să răstignim 
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egoismul si egocentrismul din noi pentru a deveni disponibili, fatà de altul, 
indiferent în ce pozitie socialà am fi. 

Intr-adevàr, noi suntem într-o situaţie delicată, pentru că, din acest punct 
de vedere, sunt de acord cu colegul dumneavoastră, societatea românească 
nu este incultă din punct de vedere religios, dar nu are conştiinţă politică clară. 
Deci sunt de acord cu dumneavoastră. Nu avem o maturitate politică şi nu 
ştim să discernem între diferitele programe care ni se propun pentru depă- 
şirea crizei în care ne aflăm. Si aici trebuie să lucrăm împreună la maturi- 
zarea politică, nu a clasei politice, ci a propriilor credincioşi. Pentru că a fi 
om politic însemnă a avea grijă de cetatea în care trăieşti, de a o păstra în 
toată frumusețea ei şi a intra in simfonie cu celelalte cetăţi, sau, mai exact, 
cu celelalte popoare care poartă sau trebuie să poarte, într-un fel, şi slava lui 
Dumnezeu în istorie. 

Deci avem mult de lucru. Eu nu spun că nu există carente, că nu există tere- 
nuri care încă nu sunt suficient de cultivate sau destelenite. Multe dintre ele 
sunt consecințe ale unei dictaturi. Nu cred că ar fi bine să uităm că am trecut 
printr-o dictatură care a deformat caracterele noastre, indiferent pe ce poziție 
am fi. Şi atunci, trebuie să recuperăm foarte multe lucruri împreună. Dar 
modelele pe care trebuie să le căutăm trebuie să fie totuşi modele ce ne unesc 
şi modelele sfinților care sunt universali, şi, în acelaşi timp, modelele care 
sunt prezentate paradigmatic în sfânta Evanghelie. 


Pr. Alois Bulai: Am văzut acum care sunt problemele din societatea româ- 
nească, le-am subliniat, adică problema sărăciei, a emigrației, şi am atins şi 
problema aceasta a corupţiei, un fenomen larg răspândit şi un fenomen ce 
trebuie sà ne preocupe. Adică este riscantă tentatia oamenilor Bisericii de a 
intra în cercul acesta. Aseară, Mons. Gerard Njen povestea tocmai despre 
faptul acesta că la ei, în Camerun, unde Biserica Catolică reprezintă cam 
30% din populaţie, există riscul să devină putin credibilă tocmai din cauza 
cooperării cu Guvernul. Este o problemă importantă, care ne poate atrage şi 
nouă atenţia, ca atitudine pe care o luăm fata de fenomenul politic pe care noi 
nu-l sprijinim, dar pe care trebuie să încercăm să-l purificăm prin cuvântul 
lui Dumnezeu, pe care îl vestim. 

Tocmai despre aceasta aş vrea să vorbim acum, în încheierea întâlnirii 
noastre, care a avut ca temă de discuţie această societate în care se întâlneşte 
şi fenomenul sărăciei, şi fenomenul emigrației, şi fenomenul corupției. In 
această societate, noi suntem chemaţi să vestim cuvântul lui Dumnezeu. Aş 
vrea să vedem nişte soluţii: cum putem să vestim, care este factorul care ne 
dă credibilitate în vestirea acestui cuvânt al lui Dumnezeu? Aş vrea să apelez 
mai întâi la experiența părintelui Popa, care a lucrat mult timp şi la Radio 
Trinitas, iar acum este decanul Facultăţii de Teologie Ortodoxă, unde sunt 
foarte multi studenti. Cum încearcă să transmită cuvântul lui Dumnezeu 
studenților şi prin mass-media? 
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Pr. Gheorghe Popa: Cred că faptul cà Mântuitorul s-a întrupat într-un 
anumit timp, într-un anumit loc şi într-un anumit spaţiu geografic ne-a arătat 
că şi noi trebuie să ne recunoaştem limitele şi că nu putem noi să schimbăm 
lumea decât începând de la noi înşine. Şi apoi, dacă e vorba de experiența 
modestă pe care o am, cred că noi, în calitate de profesori, trebuie să formăm 
conştiinţe responsabile, în care cele două manifestări ale iubirii lui Dumnezeu 
fata de întreaga creaţie, respectiv iubirea, dar şi dreptatea, ca altă formă a 
iubirii lui Dumnezeu, trebuie să rămână împreună. Si, în acelaşi timp, dacă 
vom avea slujitori buni ai Bisericii şi vom forma preoți buni, cu siguranță că 
se va schimba şi societatea în timp. 

Cineva spunea: ,,Dati-mi o generaţie de mame bune şi voi schimba fata 
lumii”. Am putea parafraza, spunând că, dacă vom avea o generaţie de stu- 
denti foarte bine pregătiţi, din toate punctele de vedere, atunci, probabil, vom 
putea, în timp, şi nu prin mijloace violente şi agresive, ci prin mijloacele evan- 
gheliei, să schimbăm cât de cât realitatea, să pregătim, de fapt, istoria pentru 
a doua venire a Mântuitorului. Noi constatăm că chiar în spaţiul teologic, 
uneori, am făcut greşeli. Şi în spaţiul românesc, dar nu numai aici. Dumnea- 
voastră ştiţi că atunci când nazismul a ajuns la putere, foarte multi teologi 
din Germania au aderat la Partidul Naţional Socialist; ceilalți au fost foarte 
aspru pedepsiți sau criticati. Deci întotdeauna, ca teologi, suntem şi oameni 
şi avem opțiuni în ceea ce priveşte relația noastră cu societatea. Iar aceste 
opțiuni şi aceste atitudini în relație cu societatea sunt structurate nu doar de 
ceea ce învăţăm la şcoală, ci şi de ceea ce primim în familie, de ceea ce învăţăm 
din cărţile pe care le citim, de la oamenii pe care-i întâlnim etc. Şi atunci, se 
creează simpatii şi antipatii. 

În măsura în care păstrăm echilibrul corect dintre iubirea şi dreptatea lui 
Dumnezeu, atunci cred că putem să depăşim aceste stricte opțiuni personale 
şi să devenim slujitori ai Bisericii dincolo de propriile noastre opţiuni sau 
atitudini subiective. Pentru că Mântuitorul, cel putin când ne invită să-l ur- 
măm, pune aceste condiții foarte clare: „Cine vrea să vină după mine, să se 
lepede de sine, să- şi ia crucea”, adică să-şi aleagă un altar de jertfă, „şi apoi 
să mă urmeze”. Deci sunt nişte exigente ale formării noastre, şi cred că soluţia, 
cel putin pentru mine, ca profesor de teologie, aceasta este: să formez cât mai 
bine conştiinţa studenţilor pentru a se confrunta cu o societate din ce în ce 
mai secularizată şi mai fragmentată, care devine indiferentă față de valorile 
creştine, care intră într-un cerc sau în vraja societăţii de consum, în care totul 
se vinde şi se cumpără, în care oferta religioasă este foarte vastă şi tentantă. 
Sunt atâtea grupări, chiar în spaţiul creştin, şi tot felul de sincretisme ce se 
propun astăzi omului. Şi atunci, trebuie să lucrăm împreună împotriva acestui 
lucru. Putem stabili priorități împreună, la nivel teologic, la nivel practic, 
sigur, rămânând în această situaţie de dialog responsabil. 
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Pr. Lucian Farcas: S-a amintit si de corupție, însă s-au dat numai câteva 
exemple, fiind numite şi persoane. Eu fac numai o mică referire la fenomenul 
corupției, şi anume, cred că este o datorie a Bisericii, este o datorie de evan- 
ghelizare, cu acel spirit profetic de discernere între bine şi rău, inclusiv în 
factorul social, în sensul că în corpus-ul social stă binele comun la care are 
dreptul fiecare om, mă refer inclusiv la bunul social de ordin religios. Este 
tezaurul credinţei, care e un tezaur al poporului, şi de acolo se hrăneşte fie- 
care. Şi cred că este aici o datorie a Bisericii cu experții pe care îi are şi pe 
care îi poate invita să identifice pentru a putea denunța corect, ca o boală, 
unde sunt pârghiile societăţii şi unde sunt acele mecanisme care corup. Pen- 
tru cà sunt, cu siguranță, nişte pârghii cheie. Dacă „d-l Viorel” îl corupe pe 
„d-l Floricel” la o afacere cu ghiocei acum, primăvara, nu se schimbă mersul 
țării. Poate că merge pentru unul mai bine, pentru unul mai rau. Dar în mo- 
mentul în care aceste pârghii ale societăţii sunt undeva sus, unde sunt fac- 
tori de decizie, acolo, cum se spune în morală, corruptio optimi pessima, 
optim în sensul că este sus, este factor de decizie. Şi aceasta afectează în- 
treaga societate şi afectează şi vestirea evangheliei. 

Concret, eu vreau să denunt un păcat social care se cheamă la noi omi- 
siune. Şi anume, noi omitem să descoperim în rândul poporului nostru cre- 
dincios acel potential social şi — spun - religios. Aici sunt de acord cu părintele 
Popa, care cunoaşte comunitatea, îi cunoaşte pe oameni şi în aceşti oameni 
se ascund, şi insist că se ascund, stau tăinuite valori extraordinare, care nu 
se pot ridica din cauza sărăciei, a modestiei, şi structurile, posturile sunt ocu- 
pate de foarte multe ori de oameni care nu au ce căuta acolo. Este datoria 
Bisericii să ridice acest potențial uman cu convingere de credință, şi apoi să 
urce în aceste locuri, în sisteme, în instituţii, în structuri. Sunt locuri caris- 
matice, de slujire pentru ceilalți. Apoi, tot ca un păcat social de omisiune, mi 
se pare că geniul românesc pe care-l avem nu este un geniu al poporului. Ci 
acest geniu este pus într-un sertar particular. Şi, de cele mai multe ori, acest 
geniu nu s-a putut afirma în România, a trebuit să plece. Inclusiv Hagi. Până 
la urmă, n-a ajuns mare în România. Şi vreau să dau exemplul acesta din 
fotbal. Noi avem un potential sportiv, fotbalistic. Dar cei mai multi pleacă din 
tara şi devin „stranierii” nostri, în timp ce noi, aici, cu mare dragoste de sport 
şi fotbal, nu suntem în stare să îngrijim un teren de fotbal. Nici măcar în 
mijlocul Bucureştiului. Nu mai spun de baza sportivă de la fiecare şcoală, de 
la fiecare liceu şi din fiecare comună. 

Să nu riscăm şi noi, în cadrul Bisericii, să avem nişte monopoluri de poten- 
tial care este la cutare la cutare, şi cu asta fluturăm drapelul în Comuni- 
tatea Europeană. Acest bun pe care-l avem — şi este autentic — nu poate fi 
comunicat decât atunci când este depozitat şi apoi administrat prin forme de 
structuri, inclusiv în Biserică. Biserica este structurată. Aceasta înseamnă 
că trebuie să avem şcoli bune, trebuie să avem educatori, profesori buni, cu 
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convingere religioasă. Si cred că acesta e un punct al evanghelizării: Bise- 
rica să descopere oamenii talentați şi să-i promoveze. Pentru că e strigător 
la cer să avem tineri talentaţi, dar care nu pot merge la şcoală, pentru că pă- 
rintii nu pot plăti taxele acestea extraordinar de ridicate. Cred cà şi la sfintia 
voastră sunt studenţi care sunt gata să renunţe la şcoală, pentru că nu mai 
au cu ce plăti. Noi avem asemenea situaţii mai ales unde sunt câte şapte, opt 
copii acasă, părinții în vârstă sau şomeri şi, efectiv, au făcut cerere de retra- 
gere. 


D-na Ungureanu: Mă numesc prof. dr. Ungureanu de la Academia Oame- 
nilor de Ştiinţă. Aş vrea sà vă spun un lucru pe care-l ştie toată lumea. Si 
anume, perturbările la nivelul social, economic, moral în cadrul unei comu- 
nitàti intervin atunci când scade nivelul de conştiinţă colectivă şi indivi- 
duală. Legat de acest fapt, un filozof şi un scriitor de la începutul secolului 
al XX-lea vorbea despre conştiinţa interioară. Consider că este esenţial pentru 
salvarea unei comunități, a unei societăţi, să se facă eforturi, Biserica să facă 
eforturi de a stimula trezirea acestei conştiinţe interioare. Rămâne de văzut 
care sunt căile cele mai bune. 


Pr. W. Dancă: Dincolo de aceste aspecte cu care se confruntă societatea de 
astăzi şi omul din societatea românească — sărăcie, migraţie, corupție —, pro- 
blema de fond rămâne mântuirea individuală. Dar despre ce fel de mântuire 
este vorba acum? Până în 1989, s-a propus un anumit fel de mântuire şi, din 
fericire, astăzi nu mai este căutată de prea multi oameni, cel putin în Ro- 
mânia. Posibilitatea de a călători în Europa i-a făcut pe alţii să constate că 
nici acolo lucrurile nu stau perfect, deşi este o diferență între şansele mân- 
tuirii pe care cineva le are în țară şi cele pe care ar putea să le aibă în afara 
ei. Se pare că majoritatea oamenilor din lumea occidentală caută o mântuire 
de tip materialist. Biserica încearcă să corijeze lucrurile, dar rămâne o voce 
printre alte voci care propun soluţii de salvare. Cum s-ar putea impune sau 
cum ar putea să se facă auzită cu claritate? 

Mă gândesc că lucrul acesta este posibil, dacă Biserica reuşeşte să unească 
substanța mesajului cu buna calitate a mesagerilor. Biserica poate continua 
opera de evanghelizare într-un mod eficient dacă apelează mai des la forța 
modelelor, pentru că modelele atrag. Avem atâtea modele în viețile sfinților, 
şi din vechime, şi din modernitate, şi din timpurile noastre, şi cred că ar tre- 
bui să avem mai mult curaj în a relua aceste exemple, în a le aplica şi în a 
le propune. Este un patrimoniu al Bisericii nedespàrtite, care ne poate ajuta. 
Propunând astfel de modele şi de valori care unifică, sunt de părere că şi 
Bisericile vor găsi mai repede un drum de a fi împreună, fiindcă în viitorul 
apropiat, structurile vor intra în umbră şi se va pune accentul tot mai mult 
pe persoane, pe persoanele mântuite, realizate în mod deplin. 
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Pr. Vladimir Petercă: Vreau sà spun si eu un cuvânt de încheiere. Se 
spune cà regelui Carol I i s-a prezentat o listà cu ministrii care trebuiau sà 
servească. Primul- ministru îi lăuda că sunt priceputi, dar el a spus dintr-o 
dată: „N-am nevoie de oameni pricepuţi, am nevoie de oameni de caracter”. 
Şi cred că acest lucru este necesar în mod deosebit astăzi, şi aşa cum spunea 
părintele Popa, trebuie să lucrăm din plin la formarea constiintelor noi. Eu 
aş spune că Biserica, şi cea din Orient, şi cea din Occident, are ce să ofere 
oamenilor: o cultură a speranţei. Şi această speranță are o mie de fațete. Să 
nu neglijăm niciodată să trezim speranţa în oameni, pentru că, atunci când 
este speranță, toate lucrurile devin mult mai uşoare. 


Pr. Gheorghe Popa: Doar câteva cuvinte legate de ultima temă a discu- 
tiei, pe care eu am abordat-o doar tangential. Vreau doar să amintesc acum 
că, în Declaraţia universală a drepturilor omului din 1789, se spune că ui- 
tarea, ignorarea şi disprețul drepturilor omului sunt singurele cauze ale nefe- 
ricirilor sociale şi ale corupției guvernelor. Ca atare, această declaraţie, făcută 
sub auspiciile Fiintei supreme, poate fi interpretată teologic. Eu, când am 
citit acest preambul, m-am dus cu gândul exact la sfântul Marcu, ascetul care 
spunea că uitarea, nestiinta şi lenea sunt demonii care ucid sufletul. Deci: 
uitarea, ignorarea şi disprețul drepturilor omului reprezintă cauza neferici- 
rilor sociale şi a corupției guvernelor. Există în această declaraţie patru drep- 
turi fundamentale ale omului: primul este libertatea, al doilea este proprie- 
tatea, al treilea este siguranța sau securitatea şi al patrulea este rezistența 
la opresiune, la orice formă de opresiune. De aceea, cred că omul de astăzi, 
în urma experienței de două sute de ani de la revoluţia aceasta, are cultivată 
această rezistență la opresiune şi cred că va lupta pentru libertatea pe care 
o propunea părintele profesor, şi anume, libertatea de a iubi. Deci suntem 
liberi pentru a iubi şi pentru a ne dărui lui Dumnezeu şi semenilor. 


Pr. Lucian Farcaş: În momentul în care au plecat tortionarii, cetățeanul 
ce cobora de la Ierusalim spre Ierihon a rămas în mijlocul drumului bătut, 
aproape mort. Cu plecarea tortionarilor, nu s-a vindecat omul. S-a vindecat 
prin intervenţia bunului samaritean care a investit tot potenţialul pe care 
îl avea: posibilități de transport, de medicamentatie, de găzduire etc. Cardi- 
nalul Poupard le vorbea episcopilor ucraineni de rit latin în 2000 şi le spunea 
că „poporul şi Biserica voastră a trecut printr-o perioadă lungă de perse- 
cutii, de tortionare. Acum a încetat persecuția, dar continuă consecinţele, 
rănile acestei persecuții. Dacă vreţi sà pàsiti spre un viitor al speranţei, pre- 
lucraţi trecutul vostru şi vestiți oamenilor convertirea”. Un popor care nu-şi 
prelucrează trecutul nu păşeşte în viitor. Aşa începe evanghelizarea din par- 
tea lui Cristos: ,,Convertiti-va!” 
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Pr. Alois Bulai: Şi vestea cea bună pe care Biserica trebuie să o proclame 
la timp potrivit şi la timp nepotrivit, după cum spune sfântul Paul, trebuie 
s-o facă făcându-se tuturor toate. Înainte de toate, fiind credibilă în măr- 
turia pe care o dă despre Acela în care crede că a fost mort şi a înviat pentru 
răscumpărarea noastră. Am văzut într-o zi o emisiune la televizor. Era vorba 
de Maia Morgenstern, care a jucat rolul Fecioarei Maria în filmul lui Gibson. 
Când s-a încheiat această emisiune, prezentatorul a spus o pildă. Mergea 
odată un preot împreună cu un actor. ÎI întreabă preotul pe actor: „Cum se 
face că sălile de teatru sunt pline, în timp ce biserica noastră este goală?” Ac- 
torul răspunde: „Vezi, voi prezentaţi lucruri foarte serioase, adevărate, reale, 
dar le prezentaţi ca şi cum ar fi ireale. Pe când noi prezentăm lucruri ireale 
ca şi cum ar fi reale”. Adică noi trebuie să prezentăm, fiecare la locul lui, măr- 
turia de credință, în aşa fel încât lumea să vadă că e reală. 


CAMBIARE LA NATURA UMANA? 
BIOTECNOLOGIE E QUESTIONE ANTROPOLOGICA 


Vittorio POSSENTI 
Università di Venezia 


»Naturam expelles furca, tamen usque recurret” (Orazio) 
» L'uomo, non il superuomo, sia il fine” (H. Jonas) 


1. La questione antropologica 


Sull’idea di natura umana, piatto ghiotto per il filosofo, s'addensano innu- 
merevoli dibattiti, resi ancor più delicati dall’interrogativo su che cosa essa 
significhi e se sia possibile cambiare la natura umana. Intervenendo sull’uomo 
in maniera influente ma per molti aspetti ancora ignota quanto agli esiti e alle 
conseguenze, le biotecnologie postulano un’adeguata conoscenza di chi sia 
l’uomo e di che cosa egli abbia soprattutto bisogno. Ma proprio questo essen- 
ziale elemento è divenuto problematico, anzi particolarmente arduo da inqua- 
drare. La più alta e complessa controversia, da gran tempo in corso e che ac- 
cende gli animi ovunque, è appunto la controversia sull’ humanum. Sembra 
che quanto più le scienze cercano di stringere da presso la conoscenza dell’uomo, 
tanto più questa si divincoli e sfugga alla presa dei saperi scientifico-analitici, 
lasciando dietro di sé interrogativi e tensioni. Il crocevia dove scienza-tecnica 
e persona si incontrano è divenuto un incrocio problematico, nel quale le 
scienze cercano di trasmettere una nuova comprensione dell’umano. 

La sfida si era già dispiegata dinanzi all’occhio scrutatore di Pascal. 


Avevo trascorso gran tempo nello studio delle scienze astratte, ma la scarsa comu- 
nicazione che vi si può avere con gli uomini me ne aveva disgustato. Quando 
cominciai lo studio dell’uomo, capii che quelle scienze astratte non si addicono 
all’uomo, e che mi sviavo di più dalla mia condizione con l’approfondirne lo studio, 
che gli altri con l’ignorarle. Ho perdonato agli altri di saperne poco, ma credevo 
almeno di trovare molti compagni nello studio dell’uomo. Sbagliavo: son meno 
ancora di quelli che studiano le matematiche. 


Sembrerebbe che la situazione contemporanea falsifichi l’assunto pas- 
caliano, tante sono oggi le discipline e le scienze che si occupano dell’uomo. 
Ad una considerazione un poco più attenta risulta però che, a fronte di una 


! B. PASCAL, Pensées, n. 176, ed. Serini, Mondadori, Milano 1970, 135. 
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grande varietà di saperi che si rivolgono ad aspetti dell’uomo — in particolare 
al corpo — si trova un grande vuoto quando si cerchi una considerazione inte- 
grale dell’uomo. Nell’epoca dell’essor delle scienze umane di ogni tipo diventa 
ancor più vero dire che l’uomo è un essere sconosciuto che deve sempre e 
nuovamente venire riscoperto come ai tempi di Pascal. Questi propone l’impe- 
gnativa domanda antropologica pochi anni dopo l’infausta separazione carte- 
siana fra pensiero/mente e corpo/estensione, secondo cui l’io risiede nel pen- 
siero e il corpo — affidato alla contingenza e all’inessenziale — è pronto per 
essere attribuito alla regia della scienza e a entrare nell’area del dominio tec- 
nico. Il presupposto di non poche utilizzazioni recenti delle scoperte gene- 
tiche e biologiche può venire individuato con sicurezza nel dualismo carte- 
siano, molto comodo e altrettanto improbabile, e verso la cui riproposizione 
occorre mantenere un’alta vigilanza intellettuale. La semplicistica divisione 
dei compiti fra scienza e filosofia — alla scienza la res extensa e alla filosofia 
il pensiero — è diventata un ostacolo al sapere, in specie a quello vertente sulla 
vita che si rifiuta nella maniera più totale a essere ridotta a mera estensione. 

Intanto un nuovo naturalismo è in cammino. Dal lato degli orientamenti 
della cultura occorre infatti considerare che la koiné naturalistica sta sosti- 
tuendo nella cultura la koiné ermeneutica, rimasta in auge alquanto a lungo. 
Di questa tendenza è segno grande il tentativo di pervenire ad un’integrale 
naturalizzazione della mente/anima come parte di un processo indirizzato 
all’integrale naturalizzazione dell’uomo: l’uomo dunque risolto nella vita della 
physis, nel suo divenire evolutivo e cieco. Sembra crescente la persuasione 
che la concezione scientifica del mondo porterà necessariamente ad un para- 
digma antropologico apertamente naturalistico. Il progetto che fa da sfondo 
a varie espressioni della scienza e della filosofia attuale consiste nel ripor- 
tare tutto l’uomo a res naturalis vitalis, cancellando in lui la res cogitans 
come fenomeno irriducibile al biologico. L’anima come „spettro nella mac- 
china” sarebbe solo il cattivo frutto nato da un dogma, la res cogitans carte- 
siana. In realtà non vi sarebbe alcuno ,,spettro nella macchina” da cercare, 
nessuna anima come entità a sé da studiare, perché la psiche e i fatti psichici 
si riconducono soltanto a fisica. In questa linea viene a conclusione contrad- 
dittoria — grandiosa eterogenesi dei fini — l’aspirazione di Nietzsche a prepa- 
rare l’avvento dell’oltreuomo (Ubermensch): quell’aspirazione non si è mini- 
mamente realizzata e ha dato invece l’avvio al suo contrario, alla diminuzione 
dell’uomo, alla produzione del sottouomo. Non dobbiamo sottovalutare il 
rischio che un esteso naturalismo antropologico conduca infine a un deciso 
nichilismo sull’uomo: l’uomo ridotto, l’uomo come ,,null’altro che”, infine 
l’uomo come prodotto casuale dell’evoluzione quale ultima parola dell’evo- 
luzionismo nichilistico. Intanto si può sostenere che il naturalismo evoluzio- 
nistico rifiuta l’idea di essenza/natura come qualcosa di stabile e di ,,eterno”, 
spingendo così la filosofia a recuperare questo concetto. 


156 DIALOG TEOLOGIC 13 (2004) 


Larga parte della discussione morale e antropologica contemporanea sca- 
turisce dagli sviluppi incalzanti delle scienze della vita e delle neuroscienze: 
stiamo assistendo ad una vera rivoluzione che concerne le sorgenti della vita 
e che potremmo chiamare rivoluzione del genoma e del DNA. Essa rimette 
in discussione le nozioni di identità (chi siamo come uomini? Chi sono io?), di 
rispetto della persona, di responsabilità verso se stessi e gli altri, che costi- 
tuiscono la base della civiltà. Negli ultimi lustri si è imposta all’attenzione 
la ,questione antropologica”, ormai prepotentemente affiancatasi alle clas- 
siche grandi questioni pubbliche che prendono da tempo il nome di ,,ques- 
tione istituzionale democratica” e ,,questione sociale”, le quali hanno dato 
almeno in Occidente il tono a due secoli di storia. 

Rispetto a queste problematiche la questione antropologica presenta carat- 
teri più radicali ed appare destinata a diventare sempre più pervasiva. L’uomo 
è messo in questione tanto nella sua base biologica e corporea quanto nella 
coscienza che forma di se stesso. E ciò non soltanto astrattamente, ma prati- 
camente, perché le nuove tecnologie incidono sul soggetto, lo trasformano, 
tendono ad operare un mutamento nel modo di intendere nozioni centrali 
dell’esperienza di ognuno: essere generato oppure prodotto, nascere, vivere, 
procreare, cercare la salute, invecchiare, ecc. Se è vero che la più gelosa ques- 
tione sollevata dalle bioscienze è quella antropologica, il nome finora univer- 
salmente impiegato di bioetica per denominare la riflessione sui temi di cui 
sopra, appare inappropriato perché tende a velare che buona parte degli inter- 
rogativi detti bioetici sono in realtà problemi non di morale ma di antropo- 
logia (e spesso anche di ontologia). 

Ora tanto le scienze della vita che trovano un punto di elezione nella gene- 
tica e nella biologia molecolare, quanto le neuroscienze sono nuclei merite- 
voli di particolare attenzione per i problemi antropologici che sgorgano dai 
due ambiti. Nel primo caso è in gioco la possibilità di pervenire, manipolando 
il genoma umano, ad una nuova forma dell’umano (l’espressione è voluta- 
mente indeterminata perché siamo alle prese con reali dubbi sulle possibi- 
lità e gli esiti delle manipolazioni genetiche), nell’altro emergono i problemi 
del funzionamento del cervello, dell’intelligenza artificiale, del rapporto fra 
mente e cervello (identità, differenza?) e quello non meno cruciale dell'anima 
e della psiche. Se in questo scritto ci dedicheremo al primo aspetto ciò è do- 
vuto al fatto che mentre il dibattito sulle neuroscienze è da tempo avviato, 
quello sulla natura umana e la genetica appare più decisivo e forse meno 
avanzato. 

L’indirizzo generale metodico sarà di comprendere quanto sta accadendo, 
evitando l’atteggiamento della paura come quello dell’entusiasmo: neque 
lugere, neque ridere sed intelligere. Per comprendere occorre aggiungere che 
il discorso sulle biotecnologie chiama in causa i saperi, l’antropologia, in 
specie la filosofia. Quanto più avanza la scienza, tanto più indispensabile 
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diventa la filosofia, oggi in specie una filosofia che si allontani dallo spen- 
sierato orientamento antiessenzialistico che predomina alla grande in filo- 
sofia e nelle scienze, sul quale osserva Jonas: ,,L’antiessenzialismo della 
teoria dominante che conosce solo i risultati de facto della casualità evolu- 
zionistica e non conosce alcuna essenza valida, che li possa sanzionare, affida 
il nostro essere a una libertà senza norme”. Il rifiuto apriorico delle essenze, 
equiparate a un suono (flatus vocis) senz'altro significato, è atteggiamento 
diffuso, mentre l’antiessenzialismo altro non è che una forma di nichilismo. 
Abbiamo perciò estremo bisogno di un rinnovato sapere sulla natura dell’ 
uomo e sul suo posto nell’universo. Non si tratta di svolgere un discorso pri- 
mariamente religioso, sebbene anche la religione possa intervenire nell’ambito 
biotecnologico e antropologico con le sue prospettive. L’approccio alla „bio- 
etica” tramite l’idea di natura umana appare ,,laico”, se vogliamo far ricorso 
a questo aggettivo alquanto usurato e polisenso almeno nel contesto cultu- 
rale italiano: laico dovrebbe significare razionale, fondato sulla cosa stessa, 
ontologico. 

Dopo aver scelto il titolo della mia relazione, mi sono reso conto che col 
riferimento alla natura umana esso richiama quello di due notevoli saggi 
recenti di J. Habermas e di F. Fukuyama. Il titolo del primo suona: Il futuro 
della natura umana e l’altro L’uomo al di là dell’uomo (traduzione dell’ori- 
ginale inglese: Our posthuman future). L’evento conferma che nelle tecno- 
logie della vita è in gioco il significato stesso di uomo e di natura umana, 
qualcosa che concerne l’autocomprensione del genere, l’antropologia prima 
ancora che l’etica. Gli esiti collegati non potranno non esercitare un profondo 
e per ora poco prevedibile influsso sulla politica: è possibile che le conse- 
guenze dell’impiego delle biotecnologie siano ben superiori a quelle accadute 
col crollo del muro di Berlino. 

Negli approcci di Habermas e Fukuyama, nati in contesti culturali diversi 
e avendo alle spalle prospettive filosofiche e antropologiche forse lontane, la 
domanda centrale suona all’incirca: il concetto di natura umana che si ritiene 
rilevante tollera o meno che l’uomo sia costruibile e dunque manipolabile 
entro confini volta a volta determinati? Tale questione ne introduce un’altra 
che non sempre emerge in maniera diretta ma che influisce sull’intero dibat- 
tito: è possibile cambiare la natura umana? Desidero attirare l’attenzione sul 
fatto che essa di per sé solleva una questione di possibilità ontologica, non di 
liceità morale. La domanda, se è imposta dalle applicazioni biotecnologiche 
all’ambito delicato e antropologicamente geloso dell’embrione, della fecon- 
dazione extracorporea, dell’intervento sul genoma umano, genera problemi 


? Tecnica, medicina ed etica, Einaudi, Torino 1997, 26. Appena dopo Jonas osserva che „una 
riflessione sull’ «immagine dell’uomo» diverrà più imperiosa e pressante di qualsiasi altra 
riflessione sia mai stata richiesta alla ragione dei mortali” (p. 27). 
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di alta complessità per il cui schiarimento sembra impossibile non ricorrere 
alla riflessione filosofica sull’uomo e al concetto di natura umana. Nell’ '800 
si era ancora persuasi di ciò e di conseguenza il filosofo morale responsabile 
componeva trattati di antropologia in ausilio della scienza morale e della poli- 
tica. Con l’ingresso del nichilismo speculativo, di cui costituisce una manifes- 
tazione l’essor del pensiero debole, non si ritengono più possibili risposte 
filosofiche solide ai temi della vita buona, della natura umana, di un’etica 
sostantiva e non soltanto procedurale e formale?. Un „debolista” di classe 
quale è J. Habermas cerca da almeno vent’anni di promuovere questa pros- 
pettiva che implica una diversa autocomprensione dell’uomo e della filosofia: 
„Oggi, superata la metafisica, la filosofia non crede più in risposte vinco- 
lanti sulle questioni della condotta di vita, personale e collettiva che sia” 
(p. 5). La filosofia „si limita a indagare le caratteristiche formali dei processi 
di autocomprensione, facendo astrazione dai loro contenuti. Certo tutto questo 
può sembrare deludente. Ma che obiezioni potremmo mai sollevare contro 
questa astensione ben giustificata?” (p. 7). 

Dinanzi a questa corriva rinuncia — cui curiosamente contravviene Ha- 
bermas stesso che di fatto nelle pagine successive difende posizioni sostan- 
tive — si fa più chiaro che le questioni sollevate dalle biotecnologie richiedono 
di porre nuovamente la domanda sulla natura umana, senza risparmiarci 
alcune necessarie spese intellettuali. La riflessione scientifica e filosofica non 
sa però come farlo: anzi sussistono al presente obiezioni così forti contro tale 
concetto che potrebbe forse convenire chiudere il dossier e allontanarci in 
silenzio. E’ perciò ancor più significativo che Habermas e Fukuyama lo richia- 
mano in servizio, il primo già nel titolo: ma con quali modalità? Qui le vie 
tendono a divergere; per rendercene conto è opportuno ripercorrerle in modo 
succinto. Successivamente svolgeremo qualche spunto sulla natura umana, 
adottando una riflessione ontologica sull’uomo, non un cammino di antropo- 
logia filosofica. 

I due approcci risultano notevolmente diversi. La riflessione ontologica è 
più sobria, incisiva, capace di stabilire i limiti - molto vasti — entro cui si 


3 Per il primo aspetto facciamo nuovamente parlare Habermas, che riferendosi alla dia- 
lettica kierkegaardiana del Sé che esiste dinanzi a Dio e si fonda in trasparenza sulla po- 
tenza che l’ha posto, aggiunge: ,,noi soggetti di linguaggio e di azione preoccupati di non 
mancare la nostra esistenza, nelle condizioni del pensiero postmetafisico non potremo mai 
vedere in questa «potenza indisponibile” da cui dipendiamo un Dio che si manifesti «nel 
tempo»” (Il futuro della natura umana, Einaudi, Torino 2002, p. 13). La traduzione italiana 
del titolo del lavoro habermasiano non risulta corretta. Il titolo originale Die Zukunft der 
menschlichen Natur. Auf dem Weg zu einer liberalen Eugenik? è stato reso Il futuro della 
natura umana. I rischi di una genetica liberale, mutando indebitamente l’eugenetica in ge- 
netica. Ciò che Habermas intende sottoporre a critica è Peugenetica che dipende dalle scelte, 
dalle preferenze e dai gusti dei soggetti adulti, non la genetica come metodo scientifico di conos- 
cenza del genoma umano. 
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muove la complessità dell’uomo, mentre l’antropologia filosofica è disciplina 
dallo statuto alquanto incerto e ondivago. Socrate e i suoi molti successori 
erano interessati all’uomo, non all’antropologia filosofica, ambito novecen- 
tesco che può esibire caratteri variabili dal conservatorismo al progressismo, 
e che è spesso connesso a filosofie della storia altrettanto diversificate. Di 
gran lunga precedente all’antropologia filosofica, la riflessione ontologica 
sulla natura umana non nutre nostalgie dell’uno o dell’altro tipo. Stando- 
sene alla „oggetto” essa apre il significato di che cosa sia esser uomo e quali 
siano le sue possibilità, quale sia l’umanità dell’uomo. Tenta di rispondere 
alla domanda: che cosa fa dell’uomo un uomo? Quanto manca crudelmente 
alla bioetica è proprio questa riflessione che — individuando nell’umano il 
„fondamentale” e lo „storico” e percependo che le quasi illimitate manifes- 
tazioni storiche dell’umano sono possibili solo entro i limiti di campo stabi- 
liti dal fondamentale — può delineare i tratti comuni e universali dell’uomo, 
ossia costanti antropologiche e inclinazioni umane basali che fluiscono dalla 
natura umana e che stabiliscono il confine fra ciò che è umano e quanto umano 
non è. 


2. Habermas: un approccio etico 
per stabilire il futuro della natura umana 


Qualificandosi come postmetafisico, il pensiero habermasiano adotta due 
esclusioni coerentemente dichiarate: l’esclusione della trascendenza, la rilut- 
tanza a ricorrere ad un concetto ontologico di natura umana. Qui ci occu- 
peremo solo del secondo aspetto. La bioetica postmetafisica ha percepito che 
i problemi detti bioetici sono spesso più propriamente problemi antropologici, 
ma non ritiene percorribile la strada di un approccio ontologico all’antropo- 
logia: piuttosto quello di un cammino etico, significativo ma forse insuffi- 
ciente per evitare che la scienza sia ritenuta l’unica forma di conoscenza e che 
la natura umana sia sottoposta ad un continuo processo di ridefinizione*. 

Esula dai miei scopi l’esposizione compiuta delle posizioni di Habermas: 
ci concentreremo sui due casi, cui egli destina adeguato spazio, costituiti 


4 In rapporto alle biotecnologie G.E. Rusconi coglie efficacemente la nuova centralità dell’idea 
di natura umana, sebbene si arresti alla rilevazione del problema antropologico, esprimendo 
un sostanziale scetticismo sulla possibilità di comprendere che cosa sia natura umana: non 
qualcosa di invariante, ma „soggetta a ridefinizione continua” (Il Mulino 4 (2002) 67). A mio 
avviso si può individuare nella renitenza a riflettere sull’idea di natura umana per tenersi 
indenni dal cammino ontologico, un limite notevole della bioetica italiana cosiddetta ,,laica” 
che definisce come „religiosa” la riflessione razionale e ontologica sull’uomo, sebbene natura 
umana e diritto naturale non siano concetti religiosi. Influisce in tale approccio la precompren- 
sione postmetafisica, la quale rischia di consegnare la riflessione antropologica alle scienze e 
di attribuire alla filosofia solo l’etica. 
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dalla diagnosi di preimpianto sull’embrione e dagli interventi di modifica- 
zione del genoma. Essi aprono scenari nuovi la cui rilevanza morale „oltre- 
passa ampiamente la sostanza delle tradizionali questioni politiche” (p. 19), 
e richiede attenti e lenti processi di rischiaramento normativo sottratti alle 
pressioni degli interessi e delle preferenze. Questi viceversa pesano per l’au- 
tore in un’eugenetica liberale che ,,trascurando ogni differenza fra interventi 
terapeutici e interventi migliorativi — rimette alle preferenze individuali degli 
utenti del mercato il compito di definire gli obiettivi degli interventi corret- 
tivi” (p. 22). Nel caso del test preimpianto sull’embrione l’autore chiede se 
sia compatibile con la dignità della vita umana l’essere generato con riserva, 
cioè giudicato degno di vita e di sviluppo, oppure no, in base agli esiti di una 
prova genetica. Nel caso della manipolazione genetica si domanda se essa 
non tocchi la stessa identità di genere, e non intacchi la distinzione fra ciò che 
è spontaneamente cresciuto e ciò che è prodotto tecnicamente. Dalle due 
questioni emergono altre fondamentali domande, ossia 1) se l’insieme di questi 
processi non cambi la nostra comprensione etica del genere; 2) se la conos- 
cenza ex post della programmazione genetica del proprio patrimonio eredi- 
tario effettuata da altri non riduca gli spazi creativi della propria autonomia 
individuale negando al soggetto di considerarsi l’autore indiviso della propria 
vita, e comprometta le relazioni idealmente simmetriche fra persone e libere 
e uguali. 
Stiamo chiedendoci se possiamo giustificare la tutela di predisposizioni genetiche 
integre, non manipolate, facendo appello alla indisponibilità dei fondamenti bio- 
logici della nostra identità personale. La tutela giuridica potrebbe trovare espres- 
sione in una sorta di „diritto a un patrimonio genetico non compromesso da inter- 
venti artificiali”. Un diritto che è già stato proposto dal Consiglio di Europa e che 
non pregiudicherebbe affatto la liceità di una eugenetica negativa fondata in sede 
terapeutica (p. 29). 


Secondo l’autore l’ingegneria genetica potrebbe ,,modificare la nostra auto- 
comprensione di «esseri di genere», nel senso che essa potrebbe intaccare, as- 
sieme alle moderne concezioni del diritto e della morale, anche i non aggira- 
bili fondamenti normativi dell’integrazione sociale” (p. 29). Conseguente- 
mente egli fa appello all’indisponibilità dei fondamenti biologici della nostra 
identità personale. Perciò la strumentalizzazione della vita embrionale — quale 
emerge nell’idea che il nuovo concepito è generato con riserva e ammesso alla 
vita dopo un test genetico — ,,mette a rischio quella autocomprensione etica 
del genere che è discriminante per poter decidere, anche rispetto al futuro, 
se noi vogliamo continuare a intenderci come esseri che agiscono e giudicano 
in termini morali” (p. 71). 

In genere un grave problema soggiacente è se sia lecito cambiare il mix 
finora vigente di naturale e di volontario, spostando il confine fra caso e deci- 
sione; e di rischiare nel test preimpianto, „la strumentalizzazione di una vita 
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umana — generata con riserva — rispetto alle preferenze e agli orientamenti 
di valore nutriti da terzi” (p. 33). Ciò violerebbe per Habermas l’obbligo reci- 
proco che gli uomini come membri di una comunità morale si danno vicen- 
devolmente, obbligandosi l’un l’altro e accettando una simmetria di rela- 
zioni. In altre parole gli esseri umani non sono individualizzati solo dalle 
sequenze del DNA ma pure dal processo di socializzazione: ,,Solo nella sfera 
pubblica di una comunità linguistica, l’essere di natura si costituisce come 
individuo e come persona dotata di ragione” (p. 37). Processo di costruzione 
sociale dell’io, cui Habermas attribuisce più rilievo che Fukuyama. 

La critica del liberalismo eugenetico da parte di Habermas non si indi- 
rizza alla valenza terapeutica delle biotecnologie, ma a quella programma- 
toria e decisoria di interventi ,,migliorativi’. Il perno dell’argomentazione 
risiede nel fatto che l’intervento migliorativo rischia di alterare quell’ugua- 
glianza casuale della nascita cui tutti i cittadini devono l’inizio del loro es- 
clusivo destino di socializzazione. Mantenendo giuridicamente indisponibile 
la casualità della nascita, i cittadini si garantiscono uguaglianza di accesso 
alla comunità ideale dei soggetti morali e alla comunità reale dei cittadini. 

La peculiarità del discorso habermasiano risiede nell’assunto che su piano 
morale — nonostante i vantaggi che le biotecnologie arrecano — non ci sono 
sufficienti motivi per pagare il prezzo alto che esse esigono. Egli ritiene che 
la grande spinta per un uso disinvolto della tecnica in ogni campo della vita, 
non esclusi i fondamenti biologico-genetici della specie umana, stia sollevando 
e debba sollevare una reazione riflessiva che si confronti con le nuove tec- 
niche e individui nuclei umani indisponibili all’oggettivazione tecnologica. 
Egli chiede: „possiamo considerare l’autotrasformazione genetica della specie 
come un mezzo per accrescere l’autonomia individuale, oppure questa strada 
metterà a repentaglio l’autocomprensione normativa di persone che condu- 
cono la loro vita portandosi mutuo ed ugual rispetto?” (p. 31). In Habermas 
assume speciale rilievo un’etica del genere che assume come primari i temi 
dell’uguaglianza e della reciprocità. 

Il problema dell’ uguaglianza umana verrà infatti reso assai più acuto dalle 
pratiche prenatali tanto di prevenzione della nascita di un bambino tarato, 
quanto di eugenetica in cui si procede a selezionare e ,,migliorare” l’esito (il 
bambino). In effetti con la diagnosi pre-impianto sull’embrione, alcuni sin- 
goli si arrogano il diritto, che loro non compete, di stabilire che cosa è degno 
di vivere e che cosa no. Inoltre 


Se si accetta come normale la generazione e l’impiego di embrioni ai fini della ri- 
cerca medica, si trasforma anche la percezione culturale della vita umana prena- 
tale, con il risultato di rendere sempre meno affilato il sensorio morale che stabi- 
lisce i limiti entro cui far valere il calcolo „costi-benefici”. Oggi noi avvertiamo come 
oscena questa prassi di reificazione. Ci chiediamo anzi se vorremmo davvero vi- 
vere in una società in cui il rispetto narcisistico per le preferenze personali venga 
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affermato al prezzo di un’insensibilità verso i fondamenti normativi e naturali 
della vita (p. 23). 


Il fatto è che l’alterazione, sia pure migliorativa, del genoma, e la program- 
mazione eugenetica introducono nuove forme di disuguaglianza fra gli uo- 
mini. Conseguentemente l’autore suggerisce l’indisponibilità dei fondamenti 
genetici della nostra esistenza corporea (p. 25) e sostiene il diritto a un patri- 
monio genetico non manipolato, per cui sono possibili interventi ,,negativi” 
di tipo terapeutico e non interventi ,,positivi” di manipolazione e alterazione. 

Ciò presuppone una condizione data o naturale del genoma, e un recupero 
almeno parziale del concetto di natura umana, che l’autore opera differen- 
ziando in senso nettamente antistoricistico e antidebolistico natura (umana) 
e cultura, la prima universale e la seconda invece chiaramente situata: „Non 
si tratta dunque della cultura che è in ogni luogo diversa, bensì dell’imma- 
gine che le diverse culture si fanno dell’uomo: di quell’uomo che è in ogni 
luogo identico a sé sul piano della universalità antropologica” (p. 41). E’ note- 
vole che l’assunto habermasiana vada in direzione opposta alle posizioni che 
intendono l’idea di natura come irrimediabilmente culturale e situata. La 
preservazione del genoma umano adombrata nelle posizioni suddette può 
essere considerata come un’istanza morale normativa di rispetto dell’essenza 
umana, seppure quest’ultimo termine venga raramente impiegato. Essa intro- 
duce un dubbio fondato sulla possibilità di rispettare la dignità umana se 
accettiamo di manipolare le sue basi genetiche e biologiche. 


3. Fukuyama: il tentativo ,,neoaristotelico” 
di ristabilire il concetto di natura umana 


In Our Posthuman Future (trad. it. L’uomo oltre l’uomo, cui ci riferiremo) 
F Fukuyama elabora la sua prospettiva sulle biotecnologie, imperniandola 
attorno al concetto di natura umana che assume importanza reggente nella 
sua prospettiva. Negli intenti dell’autore l’argomentazione vuole seguire 
il modello aristotelico di dissertazione in merito alle questioni di natura e 
di politica (p. 21). Muovendosi in senso contrario all’antiessenzialismo pre- 
valente, l’autore non rifiuta a priori i concetti di natura umana e di diritto 
naturale: 


La natura umana esiste, è un concetto pregnante e ci ha fornito un elemento di 
continuità nella nostra evoluzione come specie. Insieme alla religione, rappresenta 
ciò che definisce i nostri valori fondanti. La natura umana attribuisce la forma e 
stabilisce i confini dei tipi possibili di regime politico, quindi una tecnologia abbas- 
tanza potente da rimodellare ciò che siamo può dar luogo a conseguenze perni- 
ciose per la democrazia liberale e per la stessa natura della politica... Sebbene vi 
fossero forti divergenze fra chi cercava di definirla [la natura umana], nessuno con- 
testò mai la sua importanza come fondamento dei diritti e della giustizia. Sostenitori 
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del concetto di diritto naturale furono i padri fondatori degli Stati Uniti... Negli 
ultimi cento o duecento anni, però, tra gli intellettuali e gli accademici di filosofia 
questo concetto è caduto in disgrazia (p. 14 e p. 22). 


Oltre Fukuyama allude al „pregiudizio contemporaneo contro il concetto 
di natura umana” (p. 23), e alla possibilità che le biotecnologie ce la facciano 
perdere: 


Ma in che cosa consiste questa essenza umana che potremmo rischiare di perdere? 
Per un fedele potrebbe essere un dono divino, la scintilla con cui nascono tutti gli 
esseri umani. Da un punto di vista laico, invece, si potrebbe trattare di qualcosa 
che appartiene alla natura, cioè le sue caratteristiche tipiche condivise da tutti gli 
esseri umani in quanto tali. In fin dei conti questa è la posta in gioco nella rivolu- 
zione biotecnologica (p. 140), 


e con essa la stessa base del senso morale umano. 

Se è frequente assegnare scarso rilievo a parole all’idea di natura umana, 
quando ci troviamo impegnati a dibattere questioni di diritti e di politica, pre- 
supponiamo l’esistenza di un’essenza/natura umana universale e immutabile 
quale base naturale o fondamento dei diritti naturali. ,,Anche se i circoli filo- 
sofici accademici danno poco credito a concetti come quello dei diritti naturali, 
gran parte della nostra attività politica si fonda sull’esistenza di un’ «essenza» 
umana immutabile di origine naturale, o meglio, si basa sulla nostra convin- 
zione che tale essenza esista” (p. 296). 

La scelta metodica di non poter emarginare l’idea di natura umana me- 
rita una sottolineatura, anche in rapporto alla scelta diversa praticata sino 
a pochi anni fa dalla filosofia politica di un Rawls, di un Dworkin fondata su 
un approccio procedurale e contrattualistico. Esso, forse idoneo per i bisogni 
di un pensiero volto a problemi politici usuali, si manifesta in seria diffi- 
coltà nell’affrontare i dilemmi proposti dalle biotecnologie, che richiedono un 
ri-aggancio all’idea di natura e un allontanamento dalla prospettiva kantiana. 
Questa, in cui complessivamente si manifesta un rapporto disturbato con la 
natura, procedendo a separare natura e libertà, assume che l’etica opera real- 
mente solo quando volontà e libertà si esprimono separatamente dalle incli- 
nazioni della natura (umana). 

L’elaborazione filosofica dell’idea di natura umana non si spinge per- 
altro molto in là nelle pagine di Fukuyama, per cui il richiamo ad Aristotele 
appare forse sovradeterminato. Non vi è infatti ricorso all’analisi ilemor- 
fica e alla categoria essenziale di forma, necessaria per stabilire il concetto di 
natura: la teoria darwiniana che nessuna specie è portatrice di un’essenza 
particolare significa appunto cancellare le forme specifiche. ,,La definizione 
di «natura umana» cui farò riferimento in queste pagine è la seguente: la na- 
tura è la somma delle caratteristiche e dei comportamenti tipici della specie 
umana, originati da fattori genetici piuttosto che ambientali” (p. 177s). In 
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questo approccio orientato al gene e che con la tipicità chiama in causa la 
statistica, l’idea di natura umana in Fukuyama pare ricondursi ad una som- 
matoria di fattori certo notevoli ma che nella loro molteplicità e dispersione 
non sembrano in grado di designare l’essenza/natura, richiamando invece sue 
manifestazioni operative di vario genere. Impiegando la concettualità aristote- 
lica, la determinazione di Fukuyama sembra includere tanto proprietà essen- 
ziali come il linguaggio, la razionalità, il senso morale, quanto proprietà acciden- 
tali come la statura, il peso, il colore della pelle, la maggiore o minore loquacità. 

Un’elaborazione più approfondita dell’idea di natura (umana) dovrebbe a 
mio parere richiamare in servizio le prospettive di Aristotele e di Tommaso, 
riprese dalle rispettive tradizioni, almeno secondo due direttrici: a) assunto 
secondo cui la natura è un invariante che stabilisce i caratteri essenziali del 
genere umano, include un elevato grado di universalità e difende un carat- 
tere cui come uomini siamo legati, ossia che tutti partecipiamo a qualcosa di 
comune, di invariante, di metaculturale; b) l’idea di natura (e di vita) come 
principio immanente di autocostruzione e di automovimento?. La seconda 
accezione sembra applicarsi validamente alle attuali scoperte genetiche dove 
il genoma appare come un codice interno di autocostruzione e di „program- 
mazione” dell’individuo, qualcosa che concerne il lato della ,,forma” e che po- 
trebbe favorire il superamento del paradigma deterministico. In effetti la 
struttura genetica dell’uomo rappresenta non una forma che ci determina in 
un solo modo (determinatio ad unum), ma una forma che schiude un campo 
di possibilità, un ventaglio di linee aperte, e che verrà orientato e ulterior- 
mente determinato dalla libera attività del soggetto. Non dunque un soggetto 
ricondotto al determinismo genetico di chi sostiene che noi siamo i nostri 
geni, gradino estremo di un processo riduzionistico che dapprima riduce l’uomo 
a corpo, e successivamente il corpo al genoma. 


5 Per Tommaso „essentia vel natura comprehendit in se illa tantum quae cadunt in defini- 
tione speciei” (S. Th., I, q. 3, a. 3). Sulla natura come principio immanente di automovimento, 
cfr. Fisica, 1. II, 192 b 20s. La profonda modernità di questo modo di intendere la natura (e 
la vita) è evidenziata nel mio studio „Nature, life and teleology”, The Review of Metaphysics, 
September 2002, 37-60. 

I concetti di essenza e di natura sono fra loro molto vicini. L’essenza di qualcosa (che ris- 
ponde alla domanda: che cos’è questo qualcosa?) si esprime nella definizione che chiarisce 
che cosa quel qualcosa sia, mentre l’idea di natura richiama il campo delle operazioni. Per 
l’Aquinate il termine natura „videtur significare essentiam rei secundum quod habet ordinem 
ad propriam operationem rei, cum nulla res propria operatione destituatur” (De ente et essentia, 
n. 3). 

La polivocità del termine natura rende traballante l’accusa di naturalismo al pensiero greco, 
almeno sino a quando non sia meglio determinato il significato di ,, naturalismo”. Se ad es. per 
naturalismo si intende che l’uomo si riduce solo a natura fisica, si può sostenere che il pen- 
siero greco è stato naturalista solo al prezzo di mettere da parte Platone, Plotino, Proclo, i 
tragici greci e altri aspetti ancora. 
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Un concetto di natura umana non-ontologico e non-universalistico ma 
di tipo esclusivamente storico e culturale è esposto al serio svantaggio di non 
essere universalizzabile, di poter lasciare nelle mani dei potenti di turno lo 
stabilire chi appartiene alla natura umana e chi no. Nella presupposta ridu- 
zione storico-culturale dell’idea di natura umana si individua un limite mag- 
giore del ,,Manifesto di bioetica laica” pubblicato nel 1996: 


Al contrario di coloro che divinizzano la natura, dichiarandola qualcosa di sacro 
e di intoccabile, i laici sanno che il confine fra quel che è naturale e quel che non 
lo è dipende dai valori e dalle decisioni degli uomini. Nulla è più culturale dell’idea 
di natura... i criteri per determinare ciò che è lecito e ciò che non lo è non possono 
in alcun modo derivare da una pretesa distinzione tra ciò che è naturale e ciò che 
naturale non sarebbe (II sole-24 ore, giugno 1996, p. 27). 


Al di là dell’uso equivoco del termine ,,natura”, nel testo al concetto di na- 
tura si sottrae ogni oggettività e normatività, sostenendo che essa sia total- 
mente culturale, dipendente soltanto dalle scelte e dai valori degli uomini. Il 
problema del rapporto fra natura e cultura è dunque segato alla radice. Poiché 
la natura umana è in ipotesi un costrutto culturale e storico, non esisterà nulla 
di naturale e nulla di innaturale, ma tutto sarà convenzionale e storico: siamo 
dinanzi ad una forma esplicita di „nichilismo delle essenze”. Nell’intento di 
dissolvere le essenze si manifesta infatti un volto fondamentale del nichi- 
lismo, cui si è già alluso*. Tale nichilismo delle essenze si può anche chiamare 
un „antinaturalismo” oppure un „denaturalismo”, intendendo appunto con 
ciò la posizione filosofica che ritiene nullo e privo di senso il concetto di na- 
tura/essenza, come accade nelle posizioni nominalistiche, empiristiche (Hume), 
dualistiche secondo il dualismo Sein-Sollen (Kelsen). Difficilmente potrà essere 
recuperata la nozione autentica di essenza senza oltrepassare la razionalità 
pragmatica, strumentale e debolistica che oggi viceversa prevale. 

Osservo inoltre che nella posizione dipinta sono contenute le premesse per 
abolire la differenza fra malattia, salute, terapia (su ciò più avanti). 


4. La natura umana e l’impossibilità di cambiarla 


Sotto questo titolo affrontiamo una questione filosofica decisiva, il che 
significa moltiplicarne le difficoltà se si considera che l’orientamento delle 
numerose e contrapposte scuole filosofiche contemporanee si unifica nella dif- 
fusa propensione scettica. La riflessione sulla natura umana non sfugge a 
tale temperie, di cui anzi sembra soffrire in modo particolare in quanto pro- 
duce crescenti difficoltà teoretiche, che bloccano l’argomentazione razionale 


ê Su questi aspetti, cfr. V. PossENTI, Terza navigazione. Nichilismo e metafisica, Armando, 
Roma 1998, e IDEM, La filosofia dopo il nichilismo, Soveria, Rubbettino 2001. 
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e finiscono per addossare le decisioni sulle biotecnologie alla scienza, alla 
politica, al diritto. E” nelle biotecnologie problema scottante, sotteso ad ogni 
discussione su di esse ma spesso alluso solo di sbieco e senza che sia oggetto 
di una discussione in pari con il suo rilievo, se sia possibile cambiare la na- 
tura umana. La modernità può essere letta in vari suoi aspetti come un ten- 
tativo di cambiare o andare contro inclinazioni fondamentali della natura 
umana, nel comunismo mediante l’abolizione della proprietà privata e nel 
tentativo di far prevalere la solidarietà di classe contro quella del gruppo 
familiare, nelle biotecnologie con l’intento di pervenire all’oltreuomo trasfor- 
mando la natura umana. 

A questo crocevia si materializza l’interrogativo sulla trasformabilità dell’ 
uomo, in merito al quale una risposta può essere trovata solo se le domande 
giuste sono state formulate. Ora sembra che perfino la domanda sia diven- 
tata difficile nel senso che l’idea di natura umana, che ha forti radici nel senso 
comune e che è poi elaborata filosoficamente, è diventata qualcosa di estraneo 
su cui l’accordo è raro e il disaccordo frequente: in larga parte della cultura 
scientifica e filosofica paiono mancare i presupposti minimi per poter impos- 
tare con speranza di successo l’argomento. D'altra parte la diffidenza contem- 
poranea verso il concetto di natura umana non ha ragione di esistere, una 
volta che si è determinata la natura umana in modo adeguato tramite una 
determinazione essenziale capace di ospitare una grande varietà di comporta- 
menti. L’uomo pratica il mestiere di cercatore e cacciatore delle essenze molto 
più frequentemente di quanto si pensi e — più curiosamente ancora — conti- 
nuerà a praticarlo contro ogni invito scettico e utilitaristico di smettere un 
tentativo considerato inutile, superato, sterile. Non verrà mai il tempo in cui 
non chiederemo più ,,che cosa è l’uomo?” 

Una volta afferrata l’idea di essenza, si percepisce che le essenze sono im- 
mutabili, „eterne”, non soggette alla presa della volontà di potenza e di tras- 
formazione. Se l’uomo è un essere dotato di logos (ragione e linguaggio), se 
è un animal rationale, intuiamo agevolmente che sino a quando ci sarà l’uomo, 
egli avrà queste qualità essenziali; e che è del tutto impossibile trasformare 
l’uomo togliendogli tanto la ragione quanto il linguaggio. Che le essenze siano 
eterne e immutabili significa esattamente questa impossibilità, la quale ri- 
lancia però la domanda su che cosa nel soggetto umano è aperto alla trasfor- 
mazione biotecnologica. 

All’indagine si aprono tre cammini. 

1) Possiamo mutare un gran numero di elementi ,,accidentali”, ossia ele- 
menti che fanno parte dell’uomo, ma non ne stabiliscono l’essenza, quali sono 
la statura, il grado di intelligenza, il colore degli occhi, il sesso, la magrezza 
o la grossezza, la velocità dei movimenti, ecc. Dio mi guardi dal sostenere che 
accidentale significhi secondario e ininfluente! Un uomo privo di molte ma- 
lattie di origine genetica e dotato di memoria acuta e di gradevole aspetto si 


CAMBIARE LA NATURA UMANA? 167 


trova avvantaggiato rispetto ad un altro senza tali proprietà. Molte qua- 
lità dunque che definiamo col linguaggio preciso della filosofia come acciden- 
tali, rivestono per noi e per gli altri massimo rilievo, ma il loro mutamento 
non provoca un cambiamento di natura, non produce una trasformazione 
sostanziale, cioè un cambiamento da un ente-sostanza a un altro ente-sos- 
tanza appartenente ad un diverso genere. Sostenere l’immutabilità delle na- 
ture non significa minimamente negare il mutamento, la trasformazione e 
il loro impatto sulla nostra vita, ma neanche significa accogliere l’idea che 
mutamenti di quantità a un certo momento si ribaltino in mutamenti di qua- 
lità, ossia di essenza. 

2) Un’altra importante linea di argomentazione concerne il livello morale, 
dove l’intervento delle biotecnologie sull’uomo può generare una diversa sensi- 
bilità morale, non nel senso di mutare oggettivamente la linea che divide bene 
e male, ma di cambiarne la percezione che ne abbiamo, variando la nostra 
attenzione etica. Trasformazioni accidentali dell’uomo possono alterare il 
senso morale fondamentale che portiamo in noi, ossia accentuare, indebolire 
o colorare diversamente le inclinazioni basali inscritte in noi e che sono alla 
base della moralità. Ciò può accadere rinforzando alcune inclinazioni (ad es. 
l’inclinazione a persistere nell’esistenza con l'allungamento della vita) e inde- 
bolendone altre come l’inclinazione a conoscere la verità. Oltre al problema 
di acquisire conoscenza della eventuale relazione causale fra geni e inclina- 
zioni, si pone quello di mantenere desto il moral sense, evitando che differenze 
indotte biotecnologicamente snaturino il senso di uguaglianza di natura, di 
rispetto dell’altro, di desiderio di conoscenza, di sentimenti di giustizia, di 
pietas per il debole, che sono propri dell’uomo; in certo modo quella che Ha- 
bermas chiama l’autocomprensione etica del genere. 

3) Con trattamenti del genoma è possibile influire sulle relazioni umane e 
quelle sociali, modificando le differenze fra individui e cambiando la perce- 
zione che il soggetto ha di se stesso come singolo e nel rapporto con gli altri. 
Il fatto è che risulta possibile impiegare in modo ancipite le tecnologie gene- 
tiche, per aumentare le differenze oppure per diminuirle, per una politica raz- 
zista e antiegualitaria alla Nietzsche oppure per una politica egualitaria gia- 
cobina. Nel primo caso col ricorso all’eugenetica potenziante arriveremo 
finalmente a dare concretezza alla profezia nicciana dell’ Ubermensch, finora 
sempre smentita, nella versione del superuomo genetico? E con l’altro arri- 
veremo agli schiavi felici tutti uguali? L’influsso politico e sociale delle biotec- 
nologie apre un campo immenso e per ora poco battuto, che si affianca a quello 
altrettanto delicato delle conseguenze morali delle trasformazioni biotecno- 
logiche. 

Pur senza assumere che i soli mutamenti del soggetto siano dovuti alla linea 
genetica, nelle trasformazioni genetiche vi saranno geni la cui manipola- 
zione condurrà a trasformazioni accidentali lievi dell’uomo; e altri geni la cui 
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manipolazione produrrà trasformazioni accidentali profonde dell’uomo: pen- 
siamo ipoteticamente a manipolazioni che incidano sulla forza della mente 
e le abilità cognitive, oppure sull’inclinazione sessuale. La plausibilità tecnica 
di queste prospettive rilancia il tema della loro liceità. Ma che dire quando con 
mix fra corredo genetico umano e non umano si creerà — come evento certo 
del tutto ipotetico — una chimera? In tal caso non vi è stata alcuna trasfor- 
mazione della natura umana che di essa conservi qualcosa di riconoscibile, 
ma suo abbandono. Si è prodotta una trasformazione sostanziale il cui esito 
è un ente non- umano, che non partecipa più della natura umana in quanto 
dotata di ragione, linguaggio, senso morale, ecc. La „morale della favola” è 
che cambiare la natura umana non è possibile, abbandonarla si”. 

L’aver stabilito che non si può cambiare la natura umana potrebbe avere 
l’esito paradossale del quietismo: non preoccupiamoci di come andranno le 
cose perché comunque avremo sempre a che fare con uomini, non potremo 
evadere dalla natura umana! Esito infausto in quanto se non possiamo cam- 
biare l’essenza umana, diventa proprio allora acutissima la domanda sull’en- 
tità dell’intervento manipolativo ,,accidentale” che è lecito praticare. Poiché 
esso è l’unico alla nostra portata, ci interpella più che mai. Ed è a questo cro- 
cevia che sorgono gli interrogativi più decisivi: quali criteri dovranno rego- 
larlo? Chi è abilitato a intervenire? Solo i singoli o anche la società politica 
tramite regolamentazioni? Ricerca sugli embrioni umani, loro produzione a 
scopi riproduttivi e/o terapeutici, creazione di cellule staminali embrionali con 
distruzione di embrioni, utilizzo dei cosiddetti embrioni sopranumerari, clo- 
nazione di ogni tipo e scopo: ognuno di questi punti scottanti alla confluenza 
di intenti di conoscenza scientifica, scopi terapeutici, corposi interessi eco- 
nomici, consiglia interventi legislativi propri della responsabilità politica, che 
facciano perno su valori e diritti riconoscibili ai soggetti impegnati nel pro- 
cesso biotecnologico. Ed è su questi aspetti che ferve la battaglia bioetica in 
tutto il mondo, nel confronto fra posizioni libertarie permissive, posizioni che 
pongono limiti ricorrendo alla leva di un’etica della responsabilità anche col- 
lettiva, posizioni ispirate da una morale utilitaristica in cui il fine giustifica 


"In base a questi argomenti si percepisce l’impossibilità di alterare in modo graduale l’es- 
senza umana, come pare sostenere Fukuyama (p. 296), che peraltro in proposito oscilla osser- 
vando che fra gli scienziati e i ricercatori è abbastanza diffusa la persuasione che noi forse 
non riusciremo mai a modificare la natura umana (p. 235). In ogni caso l’alterazione dell’es- 
senza non è un processo ma un atto istantaneo nel quale si produce una nuova sostanza (e 
una nuova essenza). Si apre in proposito un’affascinante ricerca sullo schieramento dei nostri 
geni, e sull’individuazione di quelli più decisivi, nel senso che la loro alterazione provoca tras- 
formazioni più incisive. 

L’impiego dell’aggettivo postumano, presente nel titolo del libro: Our Posthuman future, 
lascia alquanto perplessi, perché il postumano in senso proprio, cioè ottenuto mediante una 
trasformazione sostanziale, è esattamente ,,l’altro-dall’umano”. 


CAMBIARE LA NATURA UMANA? 169 


i mezzi, posizioni ontologiche che individuano nuclei indisponibili i quali non 
possano essere assoggettati al criterio dell’utile e della convenienza terapeu- 
tica per altri. Per quanto concerne l’ingegneria genetica le domande suonano: 
in che senso i fondamenti genetici della nostra natura corporea sono indispo- 
nibili? Esiste un diritto naturale ad un patrimonio genetico non manipolato? 
Un diritto naturale tanto della specie quanto dell’individuo? Qual è il grado 
di determinismo genetico che si profila in base agli esiti delle scienze? 

Uno dei maggiori rischi dell’eugenetica liberale è la richiesta di allentare 
i controlli in favore dell’autonomia individuale, che spesso conduce al piano 
inclinato del „fai da te”, in cui potrebbe affermarsi l’idea che ogni trasforma- 
zione accidentale è lecita perché non muta la natura umana. In realtà molti 
altri fattori possono intervenire nella valutazione etica, legati al rapporto con 
gli altri e ai valori fondamentali che devono essere rispettati. Una trasforma- 
zione accidentale innocente sembra quella concernente l’aumento di statura. 
Eppure non può essere concessa senza beneficio di inventario perché sog- 
getti differenziati in statura molto al di là delle normali differenze naturali 
possono dar origine a pericolose discriminazioni. Il gruppo di coloro che sono 
altissimi per manipolazione può sviluppare sentimenti di superiorità e di do- 
minio verso gli altri e viceversa questi sentimenti di soggezione e al limite 
di sudditanza verso gli alti. Affermare „io sono mio e faccio di me quello che 
voglio” è un’espressione antisociale che le biotecnologie potrebbero rendere 
frequente. Oltretutto è prevedibile un incremento di difficoltà per l’io: diffi- 
coltà a raggiungere un’unità di senso della propria vita, a mettere insieme 
i suoi pezzi in modo che compongano uno schema unitario. I problemi di iden- 
tità sono fra i più complessi, ed è diagnosticabile un loro aumento in un sog- 
getto che già ora spesso appare psicologicamente labile e frammentato, e che 
si troverà a fronteggiare nuove sfide alla percezione della sua identità. 


5. Persona e unità dell’uomo 


L’analisi svolta ha chiamato in causa il concetto di natura umana, las- 
ciando però nello sfondo quello di persona e la domanda sull’unità dell’uomo, 
su cui un richiamo appare ora necessario, dal momento che le trattazioni antro- 
pologiche e morali sulle biotecnologie sembrano dimenticarli o comunque 
assumere come allant de soi la completa separabilită fra corpo e anima. Questa 
separabilità induce a trascurare l’indagine concernente i riflessi della manipo- 
lazione corporea sulla vita della psiche. In proposito si verifica come una vi- 
sione antropologica ipersemplificata diventa un via libera etico ad interve- 
nire sull’uomo, ponendosi di fatto come un’autorizzazione al dominio delle 
biotecnologie sulla dimensione corporea. 

Chi è l’uomo e che cosa la persona? su questi temi la storia della filosofia 
ha percorso un cammino di progresso dai Greci a noi, in cui centrale è stato 
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l’apporto della riflessione biblico-cristiana. Infatti nella nota definizione aris- 
totelica che suona: homo est animal rationale (Zoon logon echon), l’uomo è 
definito mediante il genere prossimo e la differenza specifica e perciò con l’in- 
tento di determinare l’essenza o natura umana, in una maniera che forse 
non rende pienamente ed esplicitamente ragione della sua originalità e non-as- 
similabilità ad elemento del cosmo. Dopo l’avvento del cristianesimo incon- 
triamo in Boezio la prima decisiva determinazione della persona: rationalis 
naturae individua substantia. Aristotele definisce l’uomo mediante il riferi- 
mento alla sua natura/essenza, Boezio la persona nella sua sostanzialità spi- 
rituale, ossia nella sua identità metafisica inoltrepassabile, come qualcosa di 
originale e di irriducibile ad altro, al cosmo. Tuttavia le due determinazioni 
si collegano nel senso che la prima incammina verso la seconda, poiché è pro- 
prio della natura umana individuata in un singolo l’essere persona. Ogni 
essere che è dotato di natura umana e appartiene per la sua dotazione gene- 
tica al genere umano è per ciò stesso persona’. 

Nonostante le rielaborazioni, gli opportuni approfondimenti e le critiche 
più o meno pertinenti cui è stata sottoposta, la determinazione boeziana si 
pone come un punto di svolta nella storia universale della filosofia e come un 
riferimento assolutamente imprescindibile: con essa il grandioso tema della 
persona, introdotto per sempre nella cultura, continuerà a dare i suoi frutti 
e a compiere il suo percorso nella storia universale. Un cammino che è ancora 
al suo inizio, se si pone mente alle aree di civiltà ancora alquanto ristrette in 
cui è riconosciuto il ,,principio-persona”. Numerosi spazi geoculturali solo 
recentemente cominciano ad incontrarlo, sì che esso celebrerà la sua fecon- 
dità quando sarà riconosciuto universalmente, ben oltre il mondo storico in 
cui prese forma?. Se vogliamo evitare espressioni vuote, parlare di dignità della 
persona significa che l’uomo ha valore, che non si riduce a cosa. Ciò induce 
a cercare |’ „irréductible dans l'homme, ossia ciò che è originariamente e fon- 
damentalmente umano, [di] ciò che costituisce l’originalità piena dell’uomo 
nel mondo...Irréductible significa anche tutto ciò che nell’uomo è invisibile, 
che è totalmente interiore, e per cui ogni uomo è come il testimone evidente 
di se stesso, della propria umanità e della propria persona”. Le posizioni per- 
sonaliste affermano appunto che nell’uomo vi è qualcosa di irriducibile alla 
natura cosmica: l’uomo non è un oggetto del mondo, qualcosa di riducibile 
al cosmo, ma un ente dotato di autocomprensione ed esperienza di sé come 
eventi spirituali. Il personalismo si colloca agli antipodi del recente radicalismo 


8 L’argomentazione sull’equiestensionalita dei concetti di „individuo umano” e di „persona 
umana” è sviluppata in Approssimazioni all’essere, Il Poligrafo, Padova 1995, 110-129. 

° Cfr. V. PossENTI, Pensare la persona, dispense del corso di Storia della filosofia morale, 
Cafoscarina, Venezia 2001. 


1° K, WOJTYLA, Perché l’uomo, Leonardo, Milano 1995, 47 e 52. 


CAMBIARE LA NATURA UMANA? 171 


antropologico, diffuso nella cultura anglosassone e forse in specie statuni- 
tense, che prima mette da parte l’idea di persona e poi quella di natura/es- 
senza umana, per approdare all’uomo come prodotto del caso. 

Una volta che sia stato acquisito che la dignità di fine dell’individuo umano 
è salvaguardata se questo è persona, ossia una totalità concreta, un tutto che 
non è subordinato alla specie, e non vale perciò solo come un mero e transi- 
torio punto di addensamento dei rapporti sociali, rimane ancora aperta la 
domanda sulla „incisivită antropologica” delle biotecnologie dal punto di 
vista della retroazione sullo ,,psichico” dell’intervento sul corporeo. Difficile 
questione, che non sembra poter ricevere risposta adeguata se non si prende 
in conto un’antropologia unitaria, in cui cioè l’uomo esiste come essere uni- 
tario, come un tutto, corpore et anima unus. Molto dubbio appare l’assunto 
secondo cui sarebbe possibile intervenire quasi illimitatamente sulla corpo- 
reită umana quasi che essa non facesse parte della persona e il corpo fosse un 
indifferente, qualcosa che può venire affidato senza problemi alla tecnica, e 
la cui manipolazione risulterebbe senza effetti sulla persona. Se questa è 
tale nell’unità dell’anima e del corpo, nell’unità delle sue inclinazioni tanto 
spirituali quanto biologiche, la considerazione antropologica dovrà prendere 
le distanze dal dualismo cartesiano fra res extensa e res cogitans che spesso 
è il presupposto implicito del modello di uomo che le biotecnologie presup- 
pongono, quando non sia invece uno schietto monismo materialistico. Una 
corporeità separata dalla persona e analizzata in vitro non è più portatrice 
di senso e finisce nel meccanicismo. Analogamente deve dirsi per la complessa 
sfera della sessualità umana che rimane incompresa nel dualismo e nel mo- 
nismo. Tali inconvenienti non sono facilmente aggirabili muovendosi solo 
sul piano di un’argomentazione morale, che intenda allontanare i rischi delle 
biotecnologie ricorrendo all’etica del genere. 


6. Sui concetti di malattia e di terapia 


Le idee di essenza e di natura avanzate in questo saggio implicano una filo- 
sofia che si sottragga almeno in parte all’empirismo radicale che risolve diffe- 
renze di qualità/essenze in mere differenze di quantità. Una filosofia del ge- 
nere è oggi rara per l’antiessenzialismo indotto da generalizzazioni pseudo- 
scientifiche dell’evoluzionismo che qui mostra una valenza nichilistica. Quando 
questa si esercita sulla natura umana, cerca velleitariamente di privarla di 
ogni necessità, di considerarla completamente trasformabile e in sé priva di 
un senso, che le dovrà essere attribuito dal soggetto. Un esito di questo pro- 
cesso è la attenuazione sino alla cancellazione delle differenze fra interventi 
terapeutici e interventi ,,manipolativi-migliorativi”, nell’intento di rimettere 
alle preferenze individuali dei soggetti, all’ingegnere genetico e alle regole 
del mercato il compito di gestire l’intero ambito della salute, della terapia, 
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della selezione genetica. Coerentemente N. Agar ha scritto: „I liberali dubi- 
tano che il concetto di malattia possa servire a risolvere, in sede di teoria mo- 
rale, i problemi posti dalla distinzione fra terapia e selezione genetica” (citato 
da Habermas, p. 22). Su questo importante aspetto che chiama in causa un 
concetto reggente di ogni medicina, quello di malattia, ora ci soffermiamo 
nell’intento di trovare criteri per separare il momento terapeutico da quello 
„potenziante”. 

Le idee di malattia e terapia necessariamente rinviano alla natura come 
normalită di funzionamento, alla malattia come scostamento da tale norma- 
lită, e alla terapia come ricostituzione della normalită. La medicina come arte 
e scienza e l’idea di terapia che le è immanente non possono venire esplici- 
tate senza fare riferimento all’idea di natura almeno come normalità di fun- 
zionamento e correlato accertamento anche statistico. In effetti l’idea di te- 
rapia è connessa, dipendente e consecutiva a quella di malattia e quest’ul- 
tima implica che vi sia una deviazione dallo stato normale, cioè dalla condizione 
di salute, che costituisce la ,,condizione naturale”. Ora, se il concetto di na- 
tura smarrisce ogni rilevanza obiettiva almeno fenomenologicamente accer- 
tabile, e diventa soltanto il prodotto culturale storicamente variabile di scelte 
e decisioni del singolo in cui si esprimono i suoi desideri, impulsi, istinti, 
anche i concetti di malattia e di terapia andrebbero abbandonati. 

Se niente è di per sé naturale e normofunzionale, neppure lo stato di salute 
lo è, e neppure la declinazione dal naturale (ossia la malattia) ha senso: conse- 
guentemente cade il concetto di terapia. Più in generale viene compromesso 
il concetto di medicina ippocratica, che è basata su poche ma nodali nozioni 
che ne sostengono l’impalcatura: il concetto di naturale quale normalità di 
funzionamento, la malattia come deviazione da una condizione naturale o 
normale, la terapia quale azione volta a ristabilire la salute. 

Ora l’eugenetica ,,negativa” o terapeutica non può venire giudicata sfavore- 
volmente a priori: non vi è nulla di censurabile bensì di meritorio nel curare 
le malattie genetiche, a condizione che lo scopo terapeutico non proceda ad 
autoinvalidarsi mediante la violazione del principio per cui l’essere umano 
non può mai diventare mezzo per altro o altri. La gestione concreta dell’euge- 
netica pone e porrà una miriade di delicati problemi che non possono essere 
soltanto previsti a tavolino. Indubbiamente occorrerà evitare una eugenetica 
che violi il principio di uguaglianza naturale del genere, e che introduca diffe- 
renze antropologicamente rilevanti fra individui e gruppi umani. 

Nonostante la diversità di linguaggio filosofico e di orizzonti di riferimento, 
visono somiglianze fra le posizioni di Habermas e quelle di Fukuyama, fra 
cui il significativo mantenimento della differenza fra terapia genica ed euge- 
netica: la prima a scopo curativo, l’altra volta a interventi selezionanti, miglio- 
rativi e potenzianti. Entrambi si esprimono criticamente sull’eugenetica li- 
berale, ossia su un impiego della genetica che conduca al superamento della 
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differenza fra terapia e potenziamento, o che proceda a selezionare fra coloro 
cui si concede di continuare lo sviluppo e coloro che vengono soppressi. 


7. Digressione sui rischi del ,riduzionismo contenutistico” 


Assumo come provato che le scienze, cercando leggi e regolarità per sin- 
goli ambiti del cosmo, costruiscono modelli semplificati, in cui cioè alcuni 
fattori non vengono considerati per evitare un’ingovernabile complessità del 
problema, e che pertanto risultano validi entro certi limiti: si tratta del ridu- 
zionismo che chiamerò metodologico, nel senso che alcuni fattori sono „ridotti” 
ossia semplificati o tralasciati. Costruendo legittimamente modelli di realtà 
in cui entrano un ristretto numero di variabili, le scienze dovrebbero essere 
consapevoli dei limiti del metodo che adottano. Quando ciò non accade, spunta 
una seconda forma, pericolosa, di riduzionismo, quella contenutistica che 
presenta due versioni. Nella prima ciò che è stato legittimamente tralasciato 
sul piano metodologico volto a gestire la complessità, viene considerato onto- 
logicamente inesistente o irrilevante; nell’altra si cerca di riportare altri li- 
velli di realtà solo al livello empiricamente accessibile alle singole scienze. Nel 
problema antropologico il riduzionismo di secondo tipo significa che, scoperto 
un nuovo campo di indagine e le relative verità e spiegazioni, si cerca di ripor- 
tare o ridurre ad esse senza residui l’uomo. A titolo di esempio cito il ridu- 
zionismo genetico: accadono importanti scoperte genetiche e puntualmente 
si presenta il tentativo di spiegare tutto con i geni (analogamente nel campo 
delle neuroscienze). Si può però domandare: siamo solo l’insieme dei nostri 
geni? O l’insieme delle nostre sinapsi? 

Il riduzionismo contenutistico avanza l’idea secondo cui ,,una realtà x è 
null’altro che...”; spesso la riduzione è effettuata nel senso di riportare senza 
residui il superiore all’inferiore, ad es. la mente al cervello entro l’assunto 
apriorico che la realtà dell’uomo è null’altro che materia organizzata in vari 
modi e in vari modi manipolabile. Il riduzionismo contenutistico applicato 
all’uomo è la cultura secondo cui non esiste alcuna „forma” non riducibile 
alla materia. In genere il limite di tale riduzionismo è di considerare inesis- 
tente quanto è inconoscibile mediante l’accertamento empirico, dimenticando 
l’imperfezione dei modelli e il fatto che essi riguardano parametri misurabili 
che non hanno presa su ciò che non è empirico. Assolutizzando il modello, si 
cancella come inesistente tutto quello che sporge e si stabilisce la regola del 
»null’altro che”. 

Al riduzionismo contenutistico si può addebitare il difetto di non saper 
fronteggiare la sfida della complessità, l’illusione di aver risolto i problemi 
quando essi sono stati appena scalfiti. Il limite è superabile solo abbando- 
nando il riduzionismo, in quanto questo ipersemplificando la realtà, la coarta 
in schemi rigidi che ,,perdono” con le loro maglie larghe elementi importanti 
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del campo cui ci si rivolge. La riduzione della qualità a quantità, delle diffe- 
renze di essenza a differenze di grado (intensamente praticata dalle scuole 
empiristiche), dell’intellettuale-spirituale al corporeo, del non-necessario e 
contingente al deterministico risultano modalità frequenti di riduzionismo. 
Spesso tale approccio esamina un fattore per volta, ritenendo senza giusti- 
ficati motivi che l’intero risulterà dalla somma dei vari fattori, senza consi- 
derare che l’interrelazione non la consente. I sensi umani presi uno ad uno 
probabilmente funzionano similmente a quelli di un cavallo, ma l’uomo non 
è un cavallo perché i suoi sensi operano in sinergia con l’intelligenza. 

Il rischio del riduzionismo aleggia in vari modi di affrontare il difficile nesso 
fra genetica e libertà, fra identità genetica e identità personale. In questo caso 
il riduzionismo opera per ricondurre l’intera identità personale — che signi- 
fica tutte le azioni dell’individuo umano quali le operazioni organiche, i com- 
portamenti, il funzionamento della psiche, il pensiero, gli atti di volontà, de- 
siderio, libertà — all’identità genetica. Allontanarsi da un tale riduzionismo, 
fortunatamente praticato da pochi nella sua forma radicale e „pura”, implica 
che modificazioni del genoma potranno influire su singoli aspetti dell’indi- 
viduo, non sulla totalità del suo essere persona. 

Un intento in certo modo ,,riduzionistico” è immanente al progetto fon- 
damentale dell’ingegneria genetica, nel senso che questa si volge a diminuire 
l’ambito della contingenza, della causalità, dell’indeterminazione, limitando 
l’ambito del possibile che è anche l’ambito della libertà. Ad un certo impiego 
dell’ingegneria genetica è immanente un conflitto preoccupante: da un lato 
si assegnano al tecnico o ai genitori grandi possibilità di scelta nei confronti 
del futuro nato, ma tali scelte tendono oggettivamente a ridurre per lui le con- 
tingenze e il ventaglio delle possibilità, di modo che si dà proporzione diretta 
fra mutamento delle caratteristiche individuali e riduzione dello spazio del 
possibile. Né sussistono elementi apriorici per stabilire che la sostituzione 
del casuale col pianificato sia la soluzione ottimale, in particolare a livello di 
genere. Una volta che si sia ammessa una qualche forma di autoplasmabilità 
dell’io, rimane come grande domanda l’invenzione di un giusto mezzo fra fis- 
sismo genetico e illimitata modificabilità genetica". 


1 Nell’esame dell’ingegneria genetica appare opportuno differenziare i due casi costituiti 
dall’intervento sul genoma altrui o sul proprio ovviamente da parte dell’adulto (prospettiva 
oggi lontana, ma chissà domani...). Si tratta di due situazioni diverse, perché nella prima si 
pone il problema dell’azione giusta verso l’altro (justitia est ad alterum: hanno diritto i geni- 
tori, l'ingegnere genetico di modificare il genoma dell’embrione?), nella seconda verso se stessi: 
è possibile fare a se stessi tutto ciò che si vuole? Io sono mio e basta? Ciò significherebbe che 
non esistono doveri verso se stessi. 
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Epilogo 


1) Secondo Paul Valéry ,,Atene è la scoperta dell’individuo, Roma la crea- 
zione del cittadino, Gerusalemme la rivelazione della persona”. In vario modo 
le tre città storico-mondiali hanno favorito il rispetto della persona nella 
sua integrità, inviolabilità e ,,non-patrimonialità”, ossia nel suo carattere 
non-mercantile o commerciale. Le biotecnologie vanno ad incidere su una 
situazione spirituale dell’occidente in cui si confrontano due modi estremi, 
entrambi riduzionistici, di concepire l’uomo. Quello per cui la natura umana 
è solo una costruzione sociale, di modo che P Ehrlich sostiene che i cittadini 
delle democrazie hanno una natura umana diversa da quelli che vivono sotto 
una dittatura; e quello che all’inverso squalifica i fattori sociali-ambientali 
e punta sull’uomo espressione solo dei suoi geni. La prima posizione, di taglio 
storicistico e attenta ai fattori ambientali, è stata a lungo forte e si è legata 
spesso a visioni politiche di sinistra. L’altra, una forma di naturalismo attento 
ai fattori genetico-ereditari e che può sfociare nel determinismo biologico, ri- 
sulta oggi in ripresa e non sembra interessare un’area più di un’altra delle 
visioni politiche. Nell’oscillazione fra natura e cultura sembra in alcune sedi 
prevalere il primo elemento. Il rapporto fra la quota che nell’uomo occorre 
riconoscere all’ambiente e quella proveniente dall’ereditarietà è comunque 
problema lungi dall’essere risolto. Va anche considerata la discrasia emer- 
gente fra due versioni di globalizzazione: quella tecnico-economica che omo- 
geneizza procedendo a cancellare le differenze, e quella tecnico-genetica che 
„singolarizza”, rendendo più sensibili e profonde le diversità fra i soggetti. 

2) L’assunto secondo cui è impossibile mutare la natura umana non deve 
paradossalmente indurre a disinteressarsi delle biotecnologie (tanto non suc- 
cederà niente di importante...), ma a dedicare loro la più acuta attenzione. 
Se infatti non possiamo diventare una specie che si autocrea nel senso pro- 
prio e radicale del termine (sebbene non manchino affatto fantasie di questo 
tipo), le biotecnologie possono variare una grande quantità di fattori nell’indi- 
viduo e nei rapporti sociali, mutando il rapporto fra volontario e naturale a 
favore del primo e ponendo nelle mani dell’uomo un potere ancipite. 

Da una rinnovata meditazione antropologica può sorgere il superamento 
della contrapposizione fondamentale che ha afflitto il cammino della bioetica 
sin dalle origini, ossia la polarità fra una bioetica di pura difesa da ogni inno- 
vazione sulla scorta di principi tradizionali e un’altra di mera giustificazione 
di ogni forma di novità offerta dalla tecnologia. La prima diffidente verso la 
scienza, la seconda pronta ad accogliere ogni sua scoperta. La prima più pre- 
sente in Europa in specie nei Paesi latini e in Germania, l’altra prevalente 
nella bioetica anglosassone e accolta in Europa dai fautori dell’indirizzo libe- 
rale. Le due propensioni mostrano limiti in quanto non pongono in maniera 
adeguata la questione del bene umano, certo assai difficile in rapporto alla 
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diffusa situazione di scepsi del pensare filosofico, già rilevata. La ricerca del 
bene umano e la sua parziale attuazione si pone come il centro di ogni bioetica 
degna di questo nome, nonostante i modi spesso conflittuali sotto cui il bene 
umano è inteso. 

3) In un noto libro H. Rommen ha parlato dell’eterno ritorno del diritto 
naturale (Die Ewige Wiederkehr des Naturrechts). Forse le biotecnologie po- 
tranno stimolare un „eterno ritorno” della natura umana e dei suoi diritti 
fondamentali. Un adeguato concetto di natura umana è a fondamento dell’or- 
dine politico e morale, forse in modo più diretto che la religione la quale per- 
altro non marginalizza la natura umana: piuttosto aiuta a conoscerla meglio, 
a contribuire a che l’uomo si comporti secondo giustizia. E” di grandissimo 
rilievo osservare che solo un ordine politico fondato sulla natura umana e 
sui diritti naturali che spettano all’uomo in virtù della sua natura, è giusto 
e durevole: già Vico osservava che le cose portate a forza fuori dal loro equi- 
librio naturale non vi stanno né vi durano. 


L’EDUCAZIONE CRISTIANA 
E IL NUOVO UMANESIMO 


Flavio PAJER 
Università Pontificia Salesiana di Roma, 
e Facoltà Teologica di Napoli 


Sono passati quasi settant'anni da quando Jacques Maritain scriveva negli 
Stati Uniti d'America e pubblicava in Francia il suo Umanesimo integrale 
(1936), opera nella quale egli prospettava l’utopia di un rovesciamento dei 
principi della civiltà occidentale, in quanto ,,si tratta di arrivare a un primato 
della qualità sulla quantità, del lavoro sul denaro, dell’umano sul tecnico, 
della saggezza sulla scienza, della solidarietà sociale sull’egoismo individuale”. 
A settant’anni di distanza, dobbiamo purtroppo dire che l’utopia maritai- 
niana si è rivelata davvero tale: solo un’utopia, un sogno. Non solo, ma dovremmo 
ammettere che — sotto certi aspetti, come quelli etico-valoriali o simbolico-reli- 
giosi — quella che lui chiamava „civiltă occidentale” ha conosciuto da allora 
ad oggi una progressiva estenuazione, per non dire una evidente degenera- 
zione. Lo stesso anno 1936 usciva L’homme cet inconnu di Alexis Carrel, 
premio Nobel per la medicina, la cui tesi centrale faceva chiaramente eco al 
richiamo di Maritain: „la nostra civiltà è disumana perché ignora l’uomo”. 


1. Umanesimi nel Novecento occidentale 


Ma non si contano le opere letterarie e le analisi filosofiche che lungo tutto 
il Novecento hanno tentato di individuare lo specifico della condizione umana 
dalle angolature più svariate e inconciliabili tra loro: dall’ Uomo senza qualità 
(1930-43) di Robert Musil all’ Uomo a una dimensione (1964) di Herbert Mar- 
cuse, dall’ Homo ludens (1938) di Johan Huizinga all’ Homo patiens (1984) 
di Viktor E.Frankl, dall’ Homo viator (1945) di Gabriel Marcel all’ Uomo pla- 
netario (1990) di Ernesto Balducci...e come non citare, in questa nobile terra 
di Romania, gli importanti studi sull’ homo symbolicus, mythologicus, reli- 
giosus del vostro celebre compatriota Mircea Eliade? 

Questo grappolo di nomi esemplificativi che ho evocato — ma l’elenco po- 
trebbe continuare a lungo ! — non indica certo un itinerario rettilineo di una 
teoria dell’uomo contemporaneo, quanto una rete o meglio un labirinto di 
visioni più o meno parziali e contraddittorie. Un labirinto dove è più facile 
smarrirsi che trovare una direzione di marcia coerente. D'altra parte, sappiamo 
che non pochi pensatori si compiacciono nel contrassegnare la condizione 


178 DIALOG TEOLOGIC 13 (2004) 


umana proprio con i caratteri esistenziali del limite, della debolezza, della 
ferita. Per esempio, già Freud, in un suo testo del 1917, scriveva che dagli 
inizi dell’epoca moderna l’umanità s’era vista infliggere tre gravi ferite: la 
prima, sul piano cosmologico, era il fatto di Copernico che osò dire che la terra 
era più piccola del sole e che girava introno ad esso; la seconda, biologica, era 
stata causata da Darwin la cui teoria sembrava aver dato un colpo mortale 
all’orgoglio umano; la terza ferita, di ordine psicologico, era la psicanalisi, che 
affermava, nonostante ogni apparenza contraria, che l’uomo non è mai pa- 
drone della propria anima. A queste tre ferite della coscienza moderna, a dir il 
vero già abbondantemente cicatrizzate, noi uomini post-moderni ne dobbiamo 
aggiungere diverse altre: per esempio, l’esser divenuti consapevoli della rela- 
tività della nostra cultura, anzi della sua mortalità, l’aver perso quella sicu- 
rezza prima garantita dai nostri secolari etnocentrismi culturali, l’aver assis- 
tito alla fine delle grandi ideologie che a modo loro obbligavano a darsi un’ 
identità e una appartenenza, l’essere consci che le stesse epistemologie dei 
saperi sono divenute labili e falsificabili, il sentirci in balìa dei „giochi” non 
sempre innocenti della globalizzazione, per non parlare dell’incombente e 
imperversante minaccia del terrorismo transnazionale... 

Il sociologo Zigmunt Bauman (La società dell’incertezza, 1999), nel capi- 
tolo ,,Catalogo delle paure postmoderne”, registra la paura dell’incertezza 
(p.101), anzi parla dell’ambiguita tra la fobia del mutevole e la fobia del defi- 
nitivo (p.117). E Pepistemologo Edgar Morin (A’ propos des sept savoirs, 2000) 
va ancora più avanti quando afferma che ,,l’acquisizione dell’incertezza è 
una delle più grandi conquiste della coscienza umana” (p.45) e annovera addi- 
rittura l’incertezza (da lui intesa come attitudine e capacità positiva di sotto- 
porre a verifica continua ogni certezza) tra i ,,sette saperi” che dovrebbero 
essere insegnati e appresi da tutti nella scuola del futuro (p.41). Alla base di 
questo generale clima di incertezza stanno paure planetarie come quella della 
crisi ecologica, del boom demografico, della tecnocrazia disumanizzante, della 
onni-invadenza informatica, dello ,,scontro tra civiltà”, e altre ancora. E co- 
munque un’attesa implicita e confusa di un uomo nuovo si fa strada in questi 
ultimi anni nella ricerca inquieta di forme sperimentali di religiosità, nel feno- 
meno vistoso del nomadismo spirituale. Le „filosofie” New Age/Next Age, per 
esempio, come altre correnti esoteriche e settarie, testimoniano — talora in 
forme inedite e paradossali, quasi prometeiche — l’ansia dell’avvento di un 
uomo nuovo. 

Le stesse religioni storiche — che da secoli avevano mantenuto la presun- 
zione di indicare all’uomo credente la sua vera natura e vocazione — sembrano 
entrate oggi nell’era dell’incertezza, della fluidità: sembrano impotenti a tras- 
mettere all’uomo la sua identità ultima. Certi fenomeni di fondamentalismo 
si spiegano appunto come reazione identitaria all’estenuarsi, reale o apparente, 
delle certezze di un tempo. Lo stesso cristianesimo — al di là della laboriosa 
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ricomposizione interna dei suoi contenuti dogmatici, etici, ordinamentali — sa 
che deve fare oggi seriamente i conti con il pluralismo delle religioni. Se fino 
a ieri, in un’epoca in cui l’epopea missionaria coincideva con la supremazia 
incontrastata dell’Occidente, le chiese cristiane davano un giudizio piuttosto 
pessimistico sull’avvenire delle grandi religioni mondiali, oggi la teologia cris- 
tiana delle religioni è diventata un posto decisivo di frontiera della teologia 
contemporanea. Il teologo domenicano Claude Geffré azzarda questo paral- 
lelo illuminante: 


Come l’ateismo ha potuto essere l’orizzonte in funzione del quale la teologia della 
seconda metà del secolo XX re-interpretava le grandi verità della fede cristiana, 
così il pluralismo religioso tende a diventare l’orizzonte della teologia del XXI se- 
colo e ci invita a rivisitare i grandi capitoli della dogmatica cristiana. Si tratta della 
risposta ad una situazione storica incontestabile ed anche della conseguenza di 
una intuizione-chiave del Vaticano II che, per la prima volta nella storia del magis- 
tero romano, ha dato un giudizio positivo sulle religioni non cristiane!. 


2. L’umanesimo postmoderno e le sue sfide all’educazione cristiana 


L’educazione è per definizione rivolta verso l’avvenire: essa e a un tempo 
trasmissione di un patrimonio di valori e di conoscenze acquisite dal passato, 
ma soprattutto è progetto prospettico, progetto d’uomo proponibile oggi alle 
generazioni che crescono. Ma nasce appunto qui il dramma di tanti adulti 
d’oggi, di genitori, educatori, pastori: hanno la convinzione, o almeno il sos- 
petto, di non aver più un progetto d’uomo sicuro, plausibile, collaudato, da 
consegnare alla generazione successiva. Il tema dell’educazione è largamente 
rimosso dalla scuola e persino da molte famiglie. La scuola tende a rifugiarsi 
in un ruolo di istruzione di saperi e di competenze, funzionale alle aspetta- 
tive emergenti della società produttiva, mentre la famiglia, luogo tradizio- 
nale e naturale della prima socializzazione dei minorenni, si sente sempre più 
espropriata ed inerme di fronte all’invadenza crescente del tempo scolastico 
e della onnipresenza pervasiva dei media. A monte di questa diffusa crisi dell’ 
educazione, stanno fenomeni culturali macroscopici che è necessario indivi- 
duare nella loro entità, per non ridurre a discorso moralistico e individuale 
un problema che ha radici storiche e strutturali, e dimensioni collettive. 

Volendo cogliere a grandi tratti schematici le principali sfide che la cultura 
postmoderna pone all’educazione, direi che possiamo condensarle in queste 
quattro. 

1. La prima sfida può essere individuata nella crescente compresenza di 
varie visioni del mondo e della vita. E’ quello che si chiama comunemente il 
fenomeno del pluralismo culturale ed etico. La diversità culturale costituisce 


1 R. GIBELLINI, ed., Prospettive teologiche per il XXI secolo, Queriniana, Brescia 2003, 353. 
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oggi un ndo problematico per l’antropologia come per il diritto, per la poli- 
tica come per l’educazione. Il concetto di diversità è associato spesso a quelli 
di disuguaglianza, conflittualità, intolleranza. Da sempre e non solo da oggi, 
la diversità è stata fonte di sospetti e di paure, di autodifese e di aggressioni. 
Oggi l’amplificarsi del fenomeno migratorio, l’estenuarsi del tradizionale 
concetto di stato nazionale, il sempre più facile accesso a fonti informative 
transnazionali e a modelli di vita indotti da altre culture hanno innescato un 
processo di inevitabile incontro-confronto (talvolta: scontro?) tra le molte- 
plici identità coesistenti. 

Nelle culture occidentali, ma non solo, convivono ormai concezioni imma- 
nenti e trascendenti, materialistiche e spiritualistiche, totalitarie e libertarie, 
agnostiche e fondamentaliste, laiciste e confessionali... Un ventaglio di vi- 
sioni che, anziché contrapporsi in nette polarità dialettiche come poteva av- 
venire in tempi passati, convivono oggi piuttosto indifferentemente nel mondo 
della politica come in quello dell’educazione pubblica, impregnano i sistemi 
della comunicazione massmediale come gli spazi del tempo libero, e sempre 
più spesso coabitano persino all’interno dei nuclei familiari, indipendente- 
mente dalle variabili di età, di sesso, di professione. 

Sarà ancora possibile, in tali contesti di diffuso pluralismo teorico e pratico, 
educare ad una, e ad una specifica visione della vita? Se relativismo e agnosti- 
cismo sono già largamente diffusi nelle coscienze adulte e aggrediscono ine- 
luttabilmente le coscienze giovanili, come potrà imporsi, e a quale prezzo, 
un progetto educativo che voglia ispirarsi a una particolare concezione della 
vita? Questo è il dilemma che oggi sfida ogni sistema educativo: o introdurre 
i giovani, in modo a-valutativo ed equidistante, alle varie visioni della vita 
compresenti, nell’illusione di inseguire un’improbabile quanto vuota neutra- 
lità, oppure educare in modo partecipativo e appellante a una particolare 
visione — quella del proprio credo filosofico e religioso — col rischio però di for- 
mare delle persone impreparate a inserirsi e a convivere in una società plura- 
listica. 

E° indubbia la preferenza da accordare, anche solo dal punto di vista peda- 
gogico, al secondo aspetto del dilemma. Ma almeno a due condizioni. La prima: 
saper superare sia una gretta autoreferenzialità al patrimonio dei propri 
valori ritenuti come esclusivi, sia la tentazione del „culto identitario”, che 
esonera dalla fatica delle necessarie mediazioni culturali. La seconda: non 
minimizzare, nell’educazione, i provvidenziali aspetti positivi dello stesso plu- 
ralismo che obbliga i credenti/cristiani a verificare progetti e strumenti edu- 
cativi pensati in tempi di ,,cristianità”, che impegna le organizzazioni religiose 
a vincoli di interdipendenza e solidarietà con le molteplici e inedite espres- 
sioni del volto politico e culturale delle società civili. 

In altre parole, si tratta di iniziarsi alla propria cultura ma senza preten- 
dere di assolutizzarla e di comprendere le altre culture senza subordinarle 


L’EDUCAZIONE CRISTIANA E IL NUOVO UMANESIMO 181 


pregiudizialmente alla propria. In termini più direttamente educativi si tratta 
di: conoscere in modo autocritico la propria posizione culturale; conoscere e 
tollerare senza pregiudizi sfavorevoli le posizioni di chi è diverso da noi per 
idee e comportamenti; riconoscere positivamente i valori degli altri, quand’ 
anche fossero incompatibili con i propri; impegnarsi, al di là delle idee e con- 
vinzioni personali, in attività comuni di integrazione reciproca. 

2. La seconda sfida, conseguente e complementare alla prima, è data dalla 
caduta di significatività di un certo modello di antropologia e di educazione 
cristiana monoculturale, etnocentrica, normata da parametri di ortodossia 
veritativa e di ortoprassi morale, ma indifferente ai canoni estetici, emozio- 
nali, simbolici. Se educazione significa aiutare ad appropriarsi creativamente 
di quel patrimonio simbolico elaborato dalle generazioni precedenti per dare 
un significato alla vita, troppi indizi lasciano oggi intendere che non solo una 
certa trasmissione di valori e stili di vita non è più praticabile come un tempo, 
ma che quegli stessi contenuti che risultavano significativi per le genera- 
zioni di ieri risultano spesso ,,in-significanti” nella cultura odierna. L’accesso 
al senso globale della vita, reso possibile ieri da un tessuto sociale portante 
che oggettivava il patrimonio culturale in costume e linguaggio, in riti civili 
e religiosi, in norme e istituzioni, è ostacolato oggi dalla disintegrazione di 
quel tessuto sociale in seguito all’autonomia acquisita dalle singole sfere dello 
scambio sociale (politica, economia, religione, famiglia, scuola, pubblico/pri- 
vato ecc.). I grandi sistemi di significato tradizionali hanno perduto, nelle 
società occidentali, credibilità assolutezza, centralità; c’é un istintivo rifiuto 
delle grandi sintesi, dei ,,grandi racconti” . Di qui la crisi di quelle evidenze 
etiche veicolate nei nostri paesi dalla tradizione cristiana, evidenze che costi- 
tuivano l’orizzonte entro cui si definiva oggettivamente il senso della vita 
umana. Da qui anche l’accentuarsi odierno della distinzione tra moralità pub- 
blica e devianza privata, nel senso che le condotte trasgressive che minac- 
ciano per esempio i diritti dell’uomo, la vita comunitaria o l’ecosistema risul- 
tano maggiormente condannate, mentre appaiono giustificate o facilmente 
giustificabili gli atteggiamenti più trasgressivi delle norme che regolano la 
vita privata dell’individuo. 

Oltre che dal dolore, dalla malattia, dalla morte, l’uomo ha bisogno di essere 
liberato dalla assurdità del non-senso della vita, da quell’insignificanza di sé, 
del tempo, delle cose, che inquieta e mortifica la sua natura di essere ragio- 
nevole. Se manca un senso del vivere cade pure il senso del futuro, la capa- 
cità progettuale, l'appello a realizzare una vocazione personale nella storia. 
Psicologi e psicoterapeuti hanno offerto contributi notevoli alla educazione 
della scoperta del senso. Due nomi per tutti, assai noti nelle scienze umane, 
che scelgo volutamente dalla cultura umanistica non ecclesiastica: Alfred 
Adler, che ritiene con buone ragioni che nel senso della vita risieda la re- 
gola che guida in ogni individuo il pensiero, l’affettività, le attività ludiche e 
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lavorative; occorre però che insegnamento, educazione e terapia aiutino la 
persona a sintonizzare il senso ideale alla vita reale e viceversa. L’altro nome 
è Viktor E. Frankl, fondatore della logoterapia, che, grazie a una filosofia 
della vita in perenne ricerca di significati e di compiti da realizzare, non sol- 
tanto ha ribaltato le obsolete interpretazioni psicoanalitiche, che vedevano 
all’origine dei disturbi psichici solo repressioni e complessi, ma ha soprat- 
tutto individuato gli itinerari da seguire per aiutare la persona a costruirsi 
un’identità o a recuperarla, a darsi ragioni per vivere e per vivere pienamente. 

3. Un terzo fronte di sfide all’educazione è costituito da un ampio ventaglio 
di fratture strutturali e culturali, che minano l’unità della persona o spez- 
zano i vincoli della comunità umana e per questo pongono ostacolo oggettivo 
al progetto educativo. Ecco alcune delle principali fratture, riprese frequen- 
temente dalle analisi di sociologi e filosofi contemporanei: 

— la divaricazione tra progresso e valori dello spirito, constatabile, per 
esempio, tra un ordine socio-economico tutto teso alla fruizione concorren- 
ziale dei beni materiali, da una parte, e, dall’altra, il proliferare inoffensivo 
di dichiarazioni di principio sulla dignità della persona umana e la solidarietà 
sociale; tra un sistema educativo magari all’avanguardia in fatto di tecno- 
logie istruttive e di programmi al fine di riuscire funzionale agli interessi del 
sistema produttivo, ma proprio per questo inadempiente sul versante pri- 
mario e irrinunciabile della educazione critica e della formazione della cos- 
cienza personale; 

— la dissociazione tra l’imperante cultura scientifico-tecnica e i saperi sim- 
bolico-religiosi, questi ultimi ridotti spesso a discipline marginali o addirit- 
tura ininfluenti nei curricoli di studio e a partire spesso dai primi anni di 
scuola; è il ,,gap” tra il primato di fatto dei saperi strumentali, che offrono com- 
petenze spendibili nel mercato delle attività produttive, e la marginalità dei 
tradizionali saperi simbolici, le cosiddette discipline umanistiche, più gra- 
tuite e disinteressate; l’illusione della scuola, anche della scuola cristiana, è 
di presumere che il senso globale della vita, che in tempo di cristianità era tras- 
messo per via naturale dal contesto vitale quotidiano, possa venir elaborato 
oggi dalla scuola per via concettuale; 

— la distinzione, che a volte si radicalizza in separazione, tra la sfera pub- 
blica e la sfera privata dell’attività umana, con il conseguente abusivo scon- 
finamento dell’attività religiosa e delle scelte etiche individuali nella sfera del 
privato personale. 

Sono fratture di varia natura, e di diversa origine e portata. Tutte però, pro- 
prio per il loro potenziale dissociante e disgregante, concorrono a rendere più 
problematica un’educazione integrale, che ambisca reintegrare i frammenti 
provenienti da più modelli coesistenti di vita nella totalità organica della per- 
sona. In questo contesto diventa problematico — qualcuno arriva persino a 
dire: proibitivo — educare alla verità, inteso come processo unitario a scoprire 
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il vero e nel contempo a diventare veri come persone. E’ chiaro che questa 
educazione alla verità dovrebbe implicare tutte le dimensioni costitutive della 
persona, da quelle intellettuali e scientifiche a quelle affettivo-sentimentali, 
dalla dimensione simbolico-religiosa a quella etica-comportamentale. In cias- 
cuna sfera occorre saper padroneggiare un certo patrimonio di conoscenze 
oggettive verificate e nel contempo saper verificare (= render vero, effettivo) 
nel vissuto quotidiano quelle acquisizioni, mediante l’esercizio della capacità 
di discernimento, di scelta e di condotta coerente. Questo in linea di principio. 
Di fatto, sono note le difficoltà in cui oggi s'imbatte ogni educatore che voglia 
promuovere verità nel senso pieno del termine: riduzione del vero all'empiri- 
camente verificabile, primato del criterio dell’efficacia tecnica, vitalismo e 
soggettivismo (il miglior terreno per la cultura del pensiero debole), relati- 
vismo indotto da un malinterpretato pluralismo, condizionamento mediatico 
(esiste e conta solo quello che passa dai media), l’esposizione prolungata alla 
seduzione della cosiddetta „realtà virtuale”, la perdita di contatto con le ra- 
dici storiche del patrimonio culturale ereditato, l’estenuarsi della capacità 
progettuale nelle giovani generazioni, come sopra ricordato... In siffatto clima 
culturale lo scontro tra generazioni e relative visioni della vita sembra ine- 
vitabile. E anche la scuola si trova impotente, o spesso in ritardo, a ridiven- 
tare luogo di elaborazione, non della verità tout court, è ovvio, ma dei presup- 
posti culturali e degli strumenti critici che dovrebbero permettere ad ogni 
persona l’accesso alla verità. 

4. Un'ulteriore, quarta sfida tocca più da vicino i processi dell’educazione 
religiosa: la possiamo chiamare la sfida della pertinenza culturale del fatto 
cristiano. Nel contesto culturale della post-modernità il cristianesimo si trova 
a dover realizzare una re-inculturazione dell’annuncio evangelico, oppure 
rassegnarsi a lasciarsi emarginare come un residuo del passato. L’incultura- 
zione nell’universo classico, realizzata dalle prime generazioni cristiane e 
poi via via modulata attraverso due millenni, mostra la sua obsolescenza a 
partire dalla sua grammatica di base. L’antropologia mutuata dalla cultura 
greca, soprattutto dopo la svolta costantiniana, appare oggi trascesa o addirit- 
tura ignorata dalla percezione prevalente nelle nuove generazioni. Il dua- 
lismo carne-spirito, anima-corpo che — malgrado fosse fondamentalmente 
estraneo alla spiritualità dei profeti dell’AT e al nucleo del NT — ha egemo- 
nizzato il cristianesimo occidentale è ogni giorno di più una prigione, sia pure 
aurea, per la comunicazione della fede cristiana. Ci si avvede che questa è una 
antropologia di separazione e di contrapposizione (uomo-donna, bianco-nero, 
ricco-povero...), incomponibile con la coscienza democratica dell’uguaglianza. 
Si radica qui anche quella specie di slittamento moralistico (inconsapevole?) 
di tanta parte del magistero e della pastorale recente. 

Nelle nostre chiese — ho presenti soprattutto le comunità cattoliche in 
Occidente — da alcuni decenni a questa parte l’esperienza religiosa, compresa 
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quella propriamente liturgica e sacramentale, viene vissuta come un’espe- 
rienza emotiva, forse anche per influsso di un diffuso clima di abdicazione 
della ragione forte a vantaggio del cosiddetto „pensiero debole” (coniato dal 
filosofo torinese Gianni Vattimo). Da un certo punto di vista il messaggio 
cristiano — che di per sé apparterrebbe più all’ordine simbolico-analogico che 
a quello razionale-speculativo — potrebbe trovarsi avvantaggiato in questo 
clima culturale improntato al primato dell’ emozionale sul razionale (come 
ricorda la sociologa francese Danièle Hervieu-Léger). Senonché questo mes- 
saggio si scontra oggi con un notevole handicap: il fatto di essere stato tradi- 
zionalmente formulato in termini di ortodossia dottrinale più che in codici 
simbolici, affettivi, estetici, lo fa percepire istintivamente distante dalle con- 
dizioni di ricettività e di intelligibilità dell’uomo contemporaneo; in ciò sta 
la difficoltà della fede a tradurre i suoi contenuti verbali in quei linguaggi 
universali propri della creatività artistica, che per secoli — dalla musica all’ 
icona, dall’architettura al rito liturgico — sono stati il tramite felice ed efficace 
di un ,,con-sentire” ecclesiale e comunitario intorno ai valori che davano senso 
profondo e permanente alla vita. Era il tempo in cui non era nemmeno neces- 
saria una vera e propria educazione cristiana o iniziazione intenzionalmente 
programmata, perché bastava quello lasciar agire quell’automatismo socio- 
logico di riproduzione culturale, che oggi gli studiosi dei processi culturali 
chiamano socializzazione religiosa. 


3. Condizioni per affrontare la sfida educativa nel postmoderno 


Le molteplici analisi che da un ventennio a questa parte ci parlano dell’ 
„uomo post-moderno” ci consegnano l’immagine di un uomo in cui è fatto 
spazio alla differenza, alla alterità, al limite, alla complessità. Ne consegue la 
necessità di una somma cautela in ogni affermazione sull’uomo. Direi che 
sono almeno due i postulati di base che l’odierna concezione antropologica con- 
segna alla nostra responsabilità di credenti e di pastori?: 

— quello del senso dell’essere-uomo, nel momento in cui il confine e la rela- 
zione tra natura, tecnica e morale (= essere, poter essere e dover essere) sono 
divenuti problematici al limite della rottura, e interpellano la coscienza per- 
sonale e collettiva; 

— e quello della comprensione e gestione del pluralismo e delle differenze 
che esso comporta a tutti i livelli: di pensiero, di opzione morale, di cultura, 
di filosofia dello sviluppo umano e sociale, di adesione religiosa. 

Cadono quindi come insufficientemente probanti: 

— sia i modelli d’uomo di tipo speculativo-essenzialista, tesi a svelare unica- 
mente l’essenza atemporale dell’uomo, definita in termini di qualità costitutive 


2 Cf. P Cona, Seminarium 3-4 (2002) 859. 
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(intelligenza, libertà, volontà...), o di dimensioni fondamentali (individua- 
lità, socialità, politicità, religiosità ...), o del suo statuto soprannaturale (gra- 
zia-peccato, virtù teologali, ecc). Una tale antropologia cristiana declinata 
in chiave di natura atemporale rischia di lasciare all’oscuro gli aspetti sto- 
rico-culturali di crescita e di sviluppo dell’essere umano. L’essenza in questo 
caso mette in penombra e sacrifica le dinamiche fondamentali dell’esistenza; 

— sia i modelli d’uomo di tipo esperienziale-relazionale, costruiti in chiave 
di intersoggettività, o di gratificazione emozionale, in quanto rischiano di 
trascurare la necessaria dimensione ontologica, istituzionale, contestuale, 
metapersonale della crescita umana. 

Risulta dunque meglio plausibile una prospettiva storico-prassica dell’edu- 
cazione, che riesca a pensare l’uomo in termini di soggetto e popolo, di uomo 
e donna, di essere che è e si fa persona, libertà, storia, cultura, in e mediante 
l’attività comune di trasformazione della realtà concreta con cui ci si trova a 
vivere, fatta anch’essa in tal modo partecipe dello stesso processo di emanci- 
pazione e di liberazione. Il riferimento ultimo, dunque, è sempre l’uomo reale, 
non l’idea di uomo e neppure la natura umana in sé o l’uomo in generale, ma 
la persona concreta, materialmente individuata, cronologicamente datata, 
geograficamente e culturalmente ubicata. 

L’educazione è, per definizione, azione situata in un contesto dinamico e 
interattivo. La pedagogia contemporanea, quella cristianamente orientata 
compresa, ha espresso posizioni di rottura nei confronti di una educazione 
intesa come trasmissione impersonale di verità depositate o di valori atem- 
porali o che si presumono socialmente „innocenti”. Dal don Milani della Scuola 
toscana di Barbiana al Paulo Freire della „pedagogia della liberazione” brasi- 
liana, l'educazione è fondamentalmente dialogo tra soggetti radicati in pre- 
cisi contesti socio-economici, è cultura problematizzante incentrata sulle 
contraddizioni del presente all’opposto di una cultura depositaria decontes- 
tualizzata, che conforma l’alunno ad adeguarsi oggi all’assetto sociale esis- 
tente, anche se ingiusto, e domani a difenderlo se corrisponde ai propri inte- 
ressi di categoria. Educazione, cristianamente intesa, è „pratica di libertà” 
per imparare a diventare cittadini liberi in una società che ti vorrebbe sud- 
dito, a diventare credenti responsabili in una comunità ecclesiale dove, prima 
delle legittime differenze di ruoli e ministeri, deve vigere il principio della pari 
dignità personale e, teologicamente parlando, dell’universale sacerdozio dei 
fedeli. 

Per ripensare l’azione educativa cristiana nel nuovo quadro di riferimento 
appena richiamato, alcuni criteri di fondo mi sembrano prioritari. 


1. Il criterio della complessità. Anzitutto, tener conto della complessità della 
nuova condizione umana: complessità nell’essere e nell’operare, ma anche 
nell’interpretare e nel progettare. Una complessità che è il frutto — come ricorda 
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Niklas Luhmann - del disintegrarsi del sistema sociale tradizionale sostan- 
zialmente unitario in vari sottosistemi autonomi (quello economico, il po- 
litico, il giuridico, l’educativo, la scienza, l’arte...), ciascuno dei quali non ha 
più bisogno, come avveniva nel passato, della religione come fattore di „inte- 
grazione sociale’ o come orizzonte di senso. Di fatto è una complessità seco- 
larizzata, consegnata a un orizzonte infrastorico, incapace o insufficiente 
a dare un senso unitario e trascendente alla vita. Per di più l’uomo d’oggi 
vivendo la sua vita in un mondo sempre più estetizzato e quindi dominato da 
esperienze puntuali, maggiormente esposte alla discontinuità e alla fram- 
mentazione, sembra aver perduto la possibilità di trasmettere ciò che dall’ 
esperienza stessa ha imparato: cioè quell’insieme di norme e comportamenti 
per la cui trasmissione è necessaria una durata, nella quale le esperienze 
possano sedimentarsi e stabilizzarsi. In linea di principio, il criterio della com- 
plessità chiederebbe all’azione educativa di riconoscere, certo, le antinomie, 
le contraddizioni, le polarità della condizione umana (io/me, esistenza/es- 
senza, materia/spirito, individuo/società, uomo/natura, identità/alterità...), 
ma di assumerle nella loro irrinunciabile complementarità, pena la caduta in 
progetti riduttivi di educazione, come l’addestramento psico-fisico dettato da 
certo biologismo antropologico, o al contrario, il plagio moralistico fondato su 
forme di pietismo o spiritualismo pedagogico... 

2. La strategia della ,,sapiente gradualità”. La indicava il card. Martini 
appena un paio d’anni fa quand’era ancora sulla sua cattedra di Milano: 


Non basta proclamare il valore della vita o scatenare battaglie per difenderla. In 
una società pluralista è piuttosto necessario attenersi a una sapiente gradualità 
evitando i due estremi: da una parte, immediata e precipitosa pretesa di tradurre 
in politica e in leggi dello stato o in itinerari educativi i valori cristiani, e dall’altra 
l’oblio pratico di tali valori. Non è dato oggi di perseguire l’obiettivo della cristianiz- 
zazione della società con strumenti forti del potere, ma di preservare la differenza 
della Parola cristiana rispetto alle parole correnti, sapendo che proprio così la Pa- 
rola sarà efficace anche per la salvaguardia e la promozione dell’ethos pubblico 
di una nazione’. 


Tramontata l’egemonia, reale o presunta, della cultura cristiana nelle nos- 
tre società civili, è tornato il tempo delle doverose e faticose mediazioni, il 
tempo di una laicità da difendere anche come valore evangelico, anziché com- 
batterla come una nemica delle nostre sicurezze teocratiche. 

3. L’imperativo etico della responsabilità personale. Non si può parlare di 
educazione cristiana se persone e istituzioni non promuovono il passaggio da 
una morale della legge ad una morale della coscienza, o più propriamente 
della responsabilità. 


3 Cit. da G. ZIZOLA, Adista (18.2.2002), 5. 


L’EDUCAZIONE CRISTIANA E IL NUOVO UMANESIMO 187 


Alla elencazione dei precetti negativi si sostituisce la presentazione della vita cris- 
tiana secondo l’ideale della perfezione, i cui contenuti essenziali sono condensati 
nel discorso della montagna; alla concezione della vita morale come adeguamento 
a prescrizioni rigide e dettagliate subentra una concezione alternativa, che fa ap- 
pello alla coscienza come criterio ultimo di valutazione dei comportamenti e spinge 
l’uomo al pieno esercizio della responsabilità nelle decisioni‘. 


L'acquisizione di questo modello è impresa lunga e difficile; molte sono in- 
fatti le resistenze, dovute alla necessità di fuoriuscire da una condizione di 
passività e di dipendenza, che è d’altronde rassicurante, per entrare in una 
condizione di risposta attiva e personale alle esigenze del momento storico e 
della propria vocazione; condizione che, non avendo a che fare con parametri 
nettamente definiti o con soluzioni prefabbricate, può generare stati di insi- 
curezza e di ansia. Ma qui sta appunto il grande compito di ogni progetto 
educativo ispirato al vangelo: scoprire la verità e fare la verità, perché, in ul- 
tima analisi, „€ la verità che vi farà liberi” (Gv 8,32). 

Lo ricorda con accento solenne la voce dell’ ,,umanista” Giovanni Paolo II, 
quando nel finale della sua enciclica Fides et ratio (n.107) prorompe in questa 
invocazione accorata: 


A tutti chiedo di guardare in profondità all’uomo, 
alla sua costante ricerca di verità e di senso. 
Diversi sistemi filosofici, illudendolo, lo hanno convinto 
che egli è assoluto padrone di sé, 
che può decidere autonomamente del proprio destino e del proprio futuro, 
confidando solo in se stesso e sulle proprie forze. 
La grandezza dell’uomo non potrà mai essere questa. 
Determinante per la sua realizzazione 
sarà soltanto la scelta di inserirsi nella verità, 
costruendo la propria abitazione all’ombra della Sapienza e abitando in essa. 
Solo in questo orizzonte veritativo 
comprenderà il pieno esplicitarsi della sua libertà 
e la sua chiamata all'amore 
e alla conoscenza di Dio come attuazione suprema di sé. 


“Cf G. PIANA, Jesus (genn 2000), 59. 


PROVOCĂRILE EVANGHELIZARII ÎN ASIA: 
CAZUL CHINEI 


Wilhelm K. MULLER, S.VD. 
Universitatea Pontificalà Urbaniana, Roma 


Vorbind despre evanghelizarea Asiei, este foarte adecvat sà se vorbească 
despre o „provocare” (challenge/ defi/Herausforderung): o provocare între 
misiunea solemnă a lui Isus, încredințată ucenicilor săi, de „a merge în toată 
lumea şi de a predica evanghelia la toată făptura”, implicarea misionară a 
Bisericii în timpul celor două mii de ani, investirea de energii enorme în rea- 
lizarea acestei misiuni şi rezultatul prezenţei Bisericii pe continentul asiatic. 

Dintre cei 6,1 miliarde de locuitori ai planetei, 3,7 miliarde trăiesc în Asia. 
Dacă s-ar vrea să se reducă populaţia întregii planete la mărimea unui sat cu 
o sută de locuitori, cincizeci şi opt dintre locuitori ar fi asiatici. După indica- 
tiile Băncii Mondiale, 840 de milioane din populația mondială nu mănâncă 
suficient pentru a menţine un nivel modest de sănătate, două miliarde sunt 
subnutriti, 1,3 miliarde trăiesc într-o situaţie care se numeşte „sărăcie abso- 
lută”, având mai puţin de un dolar pe zi pentru a supraviețui. 70% dintre 
aceste persoane înfometate trăiesc în Asia!. 

Catolicii din Asia reprezintă o mică facțiune a populaţiei Asiei, aproximativ 
2,7 din total sau circa 106 milioane, dintre care două treimi sunt din Filipine”. 

În ceea ce priveşte geografia religioasă asiatică, occidentul continentului 
este ocupat de un solid şi impermeabil bloc musulman, în țările cu populaţie 
arabă şi în Irak, Iran, Pakistan, Afganistan, cu un lung cordon format de 
musulmani în Bangladesh, Malaiezia şi Indonezia, şi grupuri puternice în 
republicile foste sovietice din Asia Centrală. Sudul şi sud-estul sunt locuite, 
în principal, de populaţii care urmează drumul religios al hinduismului sau 
al budismului, în India, Sri-Lanka, Myanmar, Laos, Kambodsha, Thailanda, 
Vietnam. Japonia profesează în mod egal religia autohtonă şintoistă şi religia 
importată a budismului, cu numeroase religii sincretiste noi. China, pe fondul 


! T.C. Fox, Pentecost in Asia: A new Way of Being Church, Orbis Books, Maryknoll, New 
York 2002, XIV-XV. 

? Bangladesh: 261.000 catolici, 0,22% din populatie; China: 12.000.000, 0,99%; Filipine: 
66.817.000, 82,31%; Japonia: 505.000, 0,40%; India: 16.630.000, 1,6%; Indonezia: 6.274.000: 
2,92%; Malaysia: 5.290.000, 6,53%; Pakistan: 1.262.000, 0,82%; Thailanda: 269.000, 043%. 
Cf. E. GATZ, ed., Kirche und Katholizismus seit 1945, V, G. EVERS, Die Lander Asiens, F. SCHO- 
NINGH, Paderborn-Munchen-Wien-Zùrich, 2003, 438-40, după Anuarul Pontifical 2002. 
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unui mare interes traditional pentru metafizicà din partea intelectualilor, 
admite taoismul nativ si budismul venit din India, islamul si crestinismul în 
formà catolicà si cea protestantà. 

Asia se poate mAndri cu diferite culturi ilustre: stràvechea culturà a Meso- 
potamiei, una dintre cele mai importante rădăcini ale culturii mediteraneene 
şi europene, şi cu elemente specifice ale tradiției arabe şi musulmane, patri- 
moniul Orientului Apropiat. Elemente ale culturii din Iran au avut un rol for- 
mativ pentru culturile şi religiile din India şi Asia Centrală, care, la rândul 
lor, au avut o puternică influenţă în formarea culturii din China. Popoarele 
din India, China, Japonia şi regiunile din Asia de sud-est sunt pe bună drep- 
tate conştiente de tradiţiile lor culturale foarte bogate şi foarte vechi. 

Evanghelizarea Asiei avea deci misiunea permanentă de a proclama evan- 
ghelia lui Cristos în acele tari asiatice, condiționată de un bogat patrimoniu 
cultural, de experiențe istorice, de convingeri filozofice, de gânduri, expe- 
riente şi sentimente religioase: un sentiment de viata foarte diferit de cea 
specifică mesagerilor evangheliei lui Cristos. La aceste elemente ale unei tra- 
ditii foarte bogate, care formează contextul pozitiv al proclamării evangheliei, 
s-au adăugat elementele agravante mai recente ale creşterii enorme a popu- 
latiei, cu toate consecinţele, sărăcia, foametea, violenta, decăderea valorilor 
tradiționale (inclusiv cele religioase), distrugerea mediului înconjurător, glo- 
balizarea, alienarea indivizilor şi a popoarelor, pierderea semnificației vieții. 
În timp ce în istoria modernă a evanghelizării misionarii s-au văzut din ce 
în ce mai mult în fata acestor realităţi, încercând metode de „acomodare” a 
mesajului evanghelic la geniul natural al diferitor popoare, necesitatea de 
a intra într-un dialog serios şi intim cu culturile, religiile, filozofiile, proble- 
mele populației şi, mai ales, problema sărăciei a devenit o temă centrală a 
fiecărei activități misionare, începând cu Conciliul al II-lea din Vatican (Decla- 
ratia Nostra aetate, Constituţia Lumen gentium). Tema a fost dezvoltată cu 
autoritate de enciclica Redemptoris missio si a devenit preocuparea princi- 
pală a Federaţiei Conferintelor Episcopale din Asia (FABC) din vremea reu- 
niunii episcopilor asiatici la Manila, cu ocazia vizitei papei Paul al VI-lea, în 
1970. Viitorul drum pentru evanghelizare în Asia a fost definit de Sinodul 
episcopilor în Adunarea specială pentru Asia (1966) şi de papa Ioan Paul 
al II-lea, cu exortatia apostolică Ecclesia in Asia (1999). 

În această lucrare, voi prezenta un scurt rezumat al implicării misionare 
în principalele tari din Asia, fără a intra în discuţia referitoare la provocarea 
prezenței creştine în țările musulmane, şi voi descrie mai în detaliu situația 
actuală în Biserica din China, cu care m-am familiarizat de peste 40 de ani. 


* Pentru publicaţiile FABC, a se vedea site-ul http://www.fabc.net. 
* Literal: Isus Cristos Mântuitor. Misiunea sa de iubire şi slujire în Asia: „ca să aibă viata, şi 
să o aibă din belşug” (In 10,10). 
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1. Marile linii ale evanghelizàrii Asiei 


Evanghelizarea Asiei i-a provocat pe ucenicii lui Cristos încă de la înce- 
putul răspândirii evangheliei dincolo de granițele Palestinei. Cristos, în ziua 
inaltarii sale la cer, le poruncise ucenicilor săi: „Mergeţi în toată lumea si 
predicati evanghelia la toată făptura” (Mc 16,15). „Însă, când va veni Duhul 
Sfânt asupra voastră, voi veti primi o putere şi îmi veti fi martori în Ierusalim, 
în toată Iudeea şi Samaria, şi până la marginile pământului” (Fap 1,8). Evan- 
ghelia după Marcu se încheie cu afirmaţia: „Iar ei au plecat si au predicat pre- 
tutindeni, în timp ce Domnul lucra cu ei şi le întărea cuvântul prin semnele 
care-i însoțeau” (Me 16,20). 

La începutul celei de-a doua călătorii apostolice (49-52 d.C.), sfântul Paul, 
însoțit de Sila şi Timotei, avea o întâlnire misterioasă, care trebuia să aibă 
consecințe decisive pentru dezvoltarea internă a Bisericii şi pentru răspân- 
direa sa prin implicarea misionară a ucenicilor: 


Apoi au străbătut Frigia şi ținutul Galatiei pentru că au fost opriţi de Duhul Sfânt 
să vestească cuvântul în Asia. Când au ajuns la hotarele Misiei, au încercat să 
meargă în Bitinia, dar Duhul lui Isus nu i-a lăsat. Atunci, au trecut prin Misia şi 
au coborât la Troas. În timpul nopții, Paul a avut o viziune: un bărbat macedonean 
stătea în picioare şi îl ruga: „Treci în Macedonia, ajută-ne!” După ce am avut ve- 
denia, am căutat să plecăm îndată în Macedonia, convinşi că Dumnezeu ne-a 
chemat să le predicăm evanghelia (Fap 16,6-10). 


1.1. Evanghelizarea apostolică 


Acest pasaj, aproape niciodată comentat, ne lasă cu un sentiment miste- 
rios: faptul că Paul mergea către Grecia, spre lumea mediteraneană a Greciei 
şi a Romei, este atribuit clar unei intervenţii directe a Duhului lui Isus. De 
ce această orientare? Suntem convinşi că în planurile lui Dumnezeu nimic 
nu are loc întâmplător. Misterul direcției date misiunii lui Paul, prin inter- 
mediul Duhului lui Isus, este comparabil cu misterul alegerii lui Abraham şi 
a urmaşilor săi; se găseşte la acelaşi nivel al întrupării Fiului lui Dumnezeu, 
care avea loc într-un moment concret al istoriei, într-un loc determinat, într-un 
popor special ales. Încercăm în zadar să găsim raţiuni sau justificări pentru 
decretul Providentei, care l-a determinat pe Paul să meargă spre Occident, 
şi nu i-a permis să se întoarcă spre Orient. Am putea să ne punem întrebarea 
dacă nu cumva purtătorii mesajului evanghelic nu erau, în acel moment, pre- 
gatiti îndeajuns pentru a înfrunta lumea culturală şi spirituală a Orientului, 
a Indiei de atunci în mod deosebit, şi dacă nu era oare necesar să treacă mai 
întâi prin lumea greacă şi occidentală. Teologia acelor zile nu era încă în stare 
să intre într-un dialog util şi eficient cu toate părțile, iar creştinismul era con- 
fruntat cu pericolul foarte mare, din punct de vedere uman, de a fi înghiţit de 
spiritualitatea occidentală (lupta este deja menţionată în Scrisorile sfântului 
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Ioan). Dialogul, în conceptia modernà de misiune, este o conditie obligatorie 
pentru o activitate misionarà responsabilà si promitàtoare, dar contine si as- 
tăzi pericolul ca cel care intră în dialog cu diferitele forme de spiritualitate 
orientală sà fie atât de fascinat, încât să-şi piardă identitatea. 

Tot în linia pasajului preluat din Faptele Apostolilor, ne atrage atenția 
faptul că apostolii mergeau să predice, aproape în mod exclusiv, în orbita cul- 
turii din bazinul mediteranean şi din zona Mesopotamiei. Numai despre apos- 
tolii Bartolomeu şi Toma, tradiția vorbeşte despre o implicare misionară în 
India de NE, din partea lui Bartolomeu, şi în India de SV, din partea lui Toma. 
Deşi ne lipsesc probe istorice exacte, se notează că, la sfârşitul primului secol, 
pot fi găsite comunităţi creştine în teritoriul care astăzi se numeşte Kerala, 
comunitățile creştinilor sfântului Toma. Este, de asemenea, un fapt cunoscut 
că această comunitate a sfântului Toma nu a avut o influență remarcabilă 
asupra lumii religioase indiene, trăind o existență aproape insulară, intro- 
vertită şi fără elan misionar către restul continentului indian. În schimb, acti- 
vitatea misionară a apostolilor şi a creştinilor din primele timpuri reuşea re- 
pede să implanteze evanghelia în inimile şi în culturile popoarelor din Africa 
mediteraneană şi în tot Orientul Mijlociu, adică țările astăzi cunoscute sub 
numele de Palestina, Siria, Turcia, Irak, Iran, Armenia. 


1.2. Evanghelizarea caldeeană 


După anul 430 (Conciliul din Efes), în Biserica Siriană sau Caldeeană se 
făcea simţit un extraordinar spirit misionar. Misionarii săi purtau evanghelia 
într-o mare parte a Asiei Centrale, fondau Biserici locale şi celebrau peste 
tot sfintele taine în ritul şi în limba caldeeană. Sub numele de „Religie lumi- 
noasă”, provenind din regiunile „Marelui Qin” - Bactria sau Siria — acea 
formă a creştinismului care în Occident, de-a lungul secolelor, a fost numită 
„nestorianism”, în secolul al VII-lea a fost dusă şi în China şi ajungea chiar 
în capitala imperiului Tang (ca moment oficial al introducerii religiei e dat 
anul 638, şi se presupune că se găsea în imperiu deja cu mult înainte de apa- 
ritia sa oficială în capitală). Dinastia Tang (618-907) era faimoasă pentru 
spiritul său cosmopolit şi larg deschis fata de religiile şi filozofiile din stràinà- 
tate, accepta cu uşurinţă chiar şi creştinismul. Caldeenii puteau să-şi con- 
struiască catedrale în capitala Chang'an (astăzi cunoscută ca Xi'an) şi în alte 
locuri ale imperiului. 


1.3. Primele contacte cu budismul 


Contactul cu călugării budişti în Chang’an si în alte locuri probabil că avea 
şi o anumită influență asupra budismului. Se spune despre Kobo Daishi, 
patriarhul budismului tantric japonez, cunoscut şi sub numele de budism 
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shingon’, cà avea la Chang’an, ca profesor de limba sanscrită, un călugăr cal- 
deean; mai mult, conceptia despre Buddha cel vesnic, cu totul specificà budis- 
mului shingon, are o anumità afinitate cu conceptia despre Dumnezeu în cres- 
tinism si îl deosebea întotdeauna de alte scoli ale budismului japonez. 


1.4. Sfârşitul misiunii caldeene 


Din nefericire, activitatea şi implicarea misionară se încheia în contextul 
unei severe persecuții a budismului şi a tuturor celorlalte religii care nu erau 
chineze, decretată în anii 842-845 de împăratul Wu Yong. Înainte de acea 
persecuție pe teritoriul chinez, musulmanii cuceriseră si convertiseră țările 
originar creştine, din Palestina până la granițele Chinei. Drumurile clasice 
(Drumurile mătăsii), care permiseserà contactul, comerțul şi schimbul cul- 
tural dintre Orient şi Occident, erau de acum blocate de musulmani. Traficul 
persoanelor devenise foarte dificil. Astfel, din cauza ruperii contactului cu 
Biserica-mamă în Siria şi a lipsei de noi călugări, Biserica Caldeeană din China 
dispărea. Rămân, însă, până astăzi, numeroase urme ale caldeenilor, mai ales 
o multitudine de cruci şi de inscripţii din diferite cimitire creştine. Cel mai 
faimos monument, mărturie a prezenţei creştine în China dinastiei Tang, 
este marea „stea de la Xi’an”®, cu o inscripţie în limba chineză, referitoare la 
introducerea religiei în China, şi o listă în siriană cu numele călugărilor misio- 
nari. Originalul stelei (ridicată în 781, îngropată în timpul persecuției din 
842-845 şi regăsită în 1615 de un misionar iezuit) se găseşte astăzi într-un 
„muzeu al inscriptiilor pe pietre” (Bei Lin), la Xi'an. Acum circa o sută de ani, 
o copie în dimensiune originală a fost înălțată în cimitirul călugărilor budişti 
de la Şcoala Shingon la Koyasan, în munţii de la est de Osaka, pentru a aminti 
întâlnirea dintre Kobo Daishi şi Biserica Caldeeană la Chang’an. 


1.5. Evanghelizarea franciscană 


Timp de mai multe secole, evanghelizarea Asiei părea să fie uitată în Bise- 
rica Occidentală. În 1245, papa Inocenţiu al IV-lea îl trimitea pe franciscanul 
Giovanni de Piano Carpini ca ambasador la curtea lui Guiyou Khan (fiul lui 
Ogădai Khan) din dinastia Mongolilor. În 1289, papa Nicolae al IV-lea îi încre- 
dinta o misiune asemănătoare franciscanului Giovanni de Monte Corvino, 
care a fost primit de Khubilai Khan. Se combina în această inițiativă intenția 


5 WK. MULLER, Shingon Mysticism, UCLA, Los Angeles, 1976. Cf. www.koyasan.org; 
www.shingon.org. 

5 Cf. R. MALEK, ed., The Chinese Face of Jesus Christ (col. 1), Monumenta Serica Monograph 
Series L/1, St. Augustin, 2002; An PONG-Hwan (Stefano), Nestorianismo in Estremo Oriente, 
Pontificia Universita Urbaniana, 1997; Li JING (Teresa), I Rapporti giuridici fra Bisanzio (Da 
Qin) e l’Impero Cinese della Dinastia T’ang, Università degli Studi del Molise, 2003. 
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misionară cu speranța unei aliante politice şi militare dintre Europa si mon- 
goli contra forțelor musulmane, care blocaseră drumurile din Asia Centrală 
şi amenințau Europa. 

Franciscanii reuşeau să implanteze evanghelia din nou pe pământul chi- 
nez. Fratele Giovanni, în 1307, a fost numit de papa Clement al V-lea ca epis- 
cop de Pekin şi al întregului Orient. La Pekin au fost dezgropate temeliile unei 
biserici, construită în timpul lui Giovanni de Monte Corvino. Se dezvolta din 
nou o viata creştină catolică. Dar se pare că misiunea se îndrepta în special 
către populaţia care nu era de origine chineză, din clasa conducătoare. 

O dată cu căderea dinastiei mongole (1368), va dispărea din nou acest al 
doilea implant de creştinism în China. Dinastia chineză Ming, care a urmat 
la conducere, se închidea între granițele sale, rupând orice contact cu străină- 
tatea, blocând şi paşii pe care îi initiase pentru dezvoltarea navigaţiei şi con- 
struirea de nave mari, cu care chinezii ajunseseră deja până la coastele Africii 
Orientale. Timp de peste două secole, China va rămâne într-o izolare splen- 
didă, impenetrabilă pentru lucrarea de evanghelizare a Chinei. Să presu- 
punem că, la un moment dat, dinastia Ming ar fi dezvoltat avantajul său teh- 
nologic din acea vreme şi ar fi trimis, la rândul său, navele proprii spre est şi 
vest. Probabil ar fi imprimat o față cu totul diferită lumii noastre. 


1.6. Dezvoltarea navigaţiei şi evanghelizarea 


Urmând aceeaşi linie pentru a evita obstacolul reprezentat de musulmani 
şi pentru a găsi un pasaj maritim către India şi China, Cristofor Columb a 
pornit în călătorie. Ceea ce găsea era America şi populația sa indigenă, căreia 
i-a fost atribuit, în mod greşit, numele de „indieni”. Dezvoltarea navigaţiei 
a facilitat şi a intensificat contactul cu India şi cu țările de dincolo de India. 
Se deschidea un alt drum din America Centrală spre Pacific pentru a ajunge 
în Filipine, Japonia şi China. Cu aceste noi posibilități de călătorie, se oferea 
şi o nouă posibilitate pentru evanghelizarea Asiei. 


1.7. Sfântul Francisc Xaveriu 


În prima linie au fost membrii Societăţii lui Isus, o societate tânără şi dina- 
mica; ei au folosit noile posibilități pentru a duce evanghelia şi în țările din 
Asia, în special în India, Japonia şi în China. Dintre ei, figura cea mai proemi- 
nentă era Francisc Xaveriu (1506-1552). Inspirat de iubirea lui Isus, lucra 
„pentru slava lui Dumnezeu” şi pentru mântuirea sufletelor. Zelul său mi- 
sionar a animat generaţii de misionari în decursul secolelor următoare. Împins 
de iubire, se consuma pentru evanghelizarea Indiei (în 1542 a ajuns la Goa), 
a Insulelor Moluce, a Japoniei (1549-1552) şi a Chinei, călătorind opt mii de 
kilometri pe drumuri asiatice şi murind de epuizare pe insula Shangchuan, 
de unde sperase că va putea să intre în China. 
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Francisc Xaveriu nu putea să cunoască limbile tuturor acestor popoare 
şi triburi, la care ajungea cu predica sa. Nu putea să aibă nici o idee despre 
îndelungata lor istorie, despre bogăţia culturii acestora, despre profunzimea 
gândirii lor şi despre sentimentul lor religios. Predica sa, în contrast cu teo- 
ria modernă a necesităţii dialogului pentru o evanghelizare responsabilă, nu 
putea să se desfăşoare în bogatul context cultural şi religios al auditorilor săi. 
Dar din tot ceea ce ştim, rezultă că el avea carisma de a inspira credința şi 
de a pune bazele diferitelor Biserici locale. E interesant de remarcat că rezul- 
tatul descurajator al activităţii sale în Japonia, ca umil misionar în timpul 
primei perioade, l-a făcut să-şi schimbe modul de abordare şi să revină în Ja- 
ponia, a doua oară, ca reprezentant al viceregelui din Goa. Pornind de la ba- 
zele puse de el prin activitatea sa apostolică, Biserica în Japonia se va putea 
dezvolta timp de circa cincizeci de ani în deplină libertate şi într-o manieră 
foarte promițătoare. 


1.8. Persecutia celor din Tokugawa 


Persecutia care s-a abătut apoi asupra tinerei Biserici (1597; 1614-1860) 
avea motive politice — suspiciunea, insinuatà de comercianții protestanti olan- 
dezi, că misionarii ar putea fi precursori ai unor eventuali invadatori portu- 
ghezi —, dar şi teama că sistemul social şi religios al imperiului ar putea fi 
răsturnat de acea nouă religie, incompatibilă cu sistemul shinto-budist. Din 
creştinismul primar rămâneau după persecuție numai grupurile „creştinilor 
ascunşi” (Kakure Kirishitan), care se ascundeau în insulele Goto pe coasta 
insulei Kyushu şi sub mantia formelor religioase care fuseseră adoptate trep- 
tat de la budism. Rezultatul acestei „înculturări” era atât de mare, încât majo- 
ritatea „creştinilor ascunşi” nu au mai recunoscut Biserica Catolică, când, în 
1865, în vremea reformelor din perioada Meiji, primii misionari puteau să intre 
din nou în Japonia şi să înceapă o nouă perioadă de evanghelizare a Japoniei. 


1.9. Noua evanghelizare a Chinei: Matteo Ricci 


Experienţa evanghelizării Japoniei, după activitatea misionară din India, 
l-a determinat pe Francisc Xaveriu să vadă necesitatea evanghelizării Chinei 
ca o condiţie a evanghelizării altor țări din lumea culturală chineză. Părăsind 
Japonia, a căutat o posibilitate de a pătrunde în acea tara care, de la fon- 
darea dinastiei Ming (1368), rămăsese închisă pentru restul lumii. In timp 
ce aştepta să fie infiltrat în secret, epuizat de oboseala muncii sale apostolice, 
murea pe mica insulă Sanchuan, la 2 decembrie 1552. Insă ideea evangheli- 
zării Chinei prinsese viață şi nu mai putea să fie abandonată. La patruzeci 
de ani după moartea sfântului Francisc Xaveriu, Matteo Ricci, şi el misionar 
iezuit, reuşea, în cele din urmă, să pună piciorul în capitală şi în palatul im- 
perial al dinastiei Ming. Acest pas s-a dovedit a fi începutul prezenţei defini- 
tive a creştinismului în „Împărăţia din centrul lumii”. 
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Succesul evanghelizàrii propuse de Matteo Ricci si de colaboratorii si ur- 
maşii săi era bazat pe o nouă metodă de „acomodare” la cultura locală. Ur- 
mând ideea de acomodare, Ricci se prezenta mai întâi în forma şi cu îmbră- 
cămintea călugărilor budişti. Dar când îşi va da seama că acei călugări budişti 
de atunci, ca preoţii taoişti, nu reprezentau esența lumii culturale chineze, 
nici nu se mai bucurau de stima celor educati (cum fusese cazul în primele se- 
cole ale prezenței budiste în China), el şi-a schimbat modul de abordare, îm- 
brăcând haina intelectualilor confucianişti şi dedicându-se studiului culturii 
clasice a chinezilor. Ricci era foarte bine pregătit pentru întâlnirea cu lumea 
chineză. Pe de o parte, faptul că el cunoştea cele mai recente rezultate ale 
ştiinţelor naturale şi ale tehnologiilor din Europa îl recomanda ca instructor 
în fata împăratului şi a curții acestuia. Pe de alta parte, faptul cà el cunoştea 
ştiinţele umane ale Chinei, pe care le studiase înainte de a ajunge la Pekin, 
i-a atras respectul şi admirația multor intelectuali chinezi. Respectul per- 
sonal din partea intelectualilor, unit cu aprecierea din partea împăratului şi 
a curții imperiale, îi deschidea calea pentru evanghelizarea întregii tari. 

Ricci întelesese că pentru China şi pentru evanghelizarea Chinei nu era 
atât de necesar dialogul cu religiile organizate, ci, mai degrabă, un dialog cu 
cultura chineză. În operele sale se găseşte relativ puţin material pentru cu- 
noaşterea budismului şi a taoismului. Atitudinea sa fata de aceste religii, pe 
care le prezintă succint în prefața operei sale, Istoria introducerii creştinis- 
mului, era o atitudine mai degrabă de dispreț. Această atitudine, însă, cores- 
pundea cu viziunea comună a intelectualilor. În aşteptarea poziției religiilor 
organizate în contextul social şi cultural, se poate constata că dialogul pro- 
priu-zis religios nu devenise niciodată o prioritate pentru evanghelizarea 
Chinei. Mult mai important pentru evanghelizarea Chinei rămâne însă dia- 
logul cultural, care cere de la misionari o solidă cunoaştere şi un profund res- 
pect fata de cultura chineză, în toate aspectele sale (expresie a acestui respect 
sunt, de exemplu, Institutele Ricci ale iezuiţilor la Taipei, Paris şi San Fran- 
cisco, şi Institutul Monumenta Serica, pe care misionarii verbiti l-au fondat 
în 1935 pe lângă Universitatea Catolică „Fu Jen” de la Pekin şi pe care l-au 
menținut până astăzi în Germania). 


1.10. Controversa riturilor 


Problema majoră, pe care succesorii lui Ricci (mort în 1610) trebuiau să o 
înfrunte, era traducerea terminologiei creştine şi valoarea riturilor consa- 
crate lui Confucius şi a strămoşilor. Discutia se desfăşura în cadrul faimoasei 
chestiuni „Controversa riturilor”. Pe fondul dezbaterilor misionarilor de di- 
ferite origini (iezuiți, dominicani, franciscani, augustinieni, misionari de la 
Paris, italieni, portughezi, spanioli, francezi, germani), ale universităţilor 
catolice din Europa, ale Sfântului Scaun şi ale împăratului Chinei, Vaticanul, 
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prin decretul din 1704, promulgat în decretul de la Nanking din 1707, prin 
legatul papal, cardinalul Thomas Maillard de Tournon, reconfirmat cu decre- 
tele papale din 1715 si din 1742, a luat o poziţie clar negativă împotriva uzan- 
telor chineze, care între timp fuseserà acceptate de o bunà parte dintre misio- 
nari. S-a decis cà numele lui Dumnezeu trebuia sà fie tradus ca ,,Domn al ce- 
rului” (Tianzhu), în loc de termenul ,,Cer” (Tian), propus de împàratul Kangxi. 
Li s-a interzis catolicilor sà participe la riturile în cinstea lui Confucius si a 
strămoşilor din familie. Mai ales, această interdicție de venerare a stràmo- 
şilor şi a lui Confucius devenea motiv de scandal, care făcea ca pentru chi- 
nezi să fie foarte dificilă aderarea la religia creştină. O nouă decizie din 1939 
abolea aceste decrete, acceptând declaraţia oficială a Guvernului chinez, că 
aceste rituri trebuie considerate ca acte de respect şi de venerație cu caracter 
doar civil, fără a avea şi un caracter religios. 

Merită să fie menționată munca de cercetare efectuată de o parte dintre 
misionari, numiți „figurişti”, care erau convinşi de valoarea religioasă a tra- 
ditiei vechi a Chinei. Considerau că studiul scrierii chineze era cheia pentru 
a ajunge la acest nivel primitiv, care ar fi în armonie cu credința creştină. 
Operelor unor figurişti precum Bouvet şi Foucquet arată un respect atât de 
profund pentru cultura chineză, care rar poate fi întâlnit chiar şi printre 
chinezi. Însă ne putem pune întrebarea unde era locul şi rolul lui Cristos, 
dacă, în linie de principiu, omul putea deja să dobândească starea de perfec- 
tiune şi de mântuire doar urmând indicaţiile naturii umane şi ale normelor 
emise de învățații şi sfinţii din antichitate. 


1.11. Evaluarea controversei riturilor 


Decizia în Controversa riturilor este, în principal, considerată ca fiind mo- 
tivul principal pentru eşecul unei acțiuni misionare mai bune în Biserica din 
China. Nu este nevoie de o perspectivă dogmatică în această privință. Tradu- 
cerea termenilor era, desigur, discutabilă. Riturile în onoarea lui Confucius 
şi a strămoşilor, pentru multi chinezi, în special pentru țăranii simpli, care 
constituie majoritatea covârşitoare a populaţiei, aveau o valoare religioasă 
sau superstitioasa. In orice caz, rezultatul negativ al Controversei riturilor 
a fost una dintre cauzele pentru care crestinismul nu reusea sa patrunda in 
inima şi în mentalitatea chineză. În percepţia majorităţii, creştinismul a fost 
considerat ca o religie a străinilor, care nu era compatibilă cu caracterul, tra- 
ditia şi cultura chineză. Situaţia a fost agravată foarte periculos de puterile 
imperialiste ale țărilor creştine, care încercau să impună Chinei interesele 
lor economice şi politice, şi care, sprijinite de superioritatea lor militară, 
aduceau daune Chinei. Evanghelizarea în aceste circumstanțe trebuia nu- 
mai să se confrunte cu tradiția culturală şi religioasă a Chinei, ci şi cu umi- 
linta națională suferită de chinezi din partea țărilor care se declarau creştine. 
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Repetatele persecutii ale creştinilor, în timpul dinastiei Manchu, catastrofala 
persecuție a Boxerilor, mişcarea anticrestinà din anii '20, devastatoarea per- 
secutie din partea comuniştilor îşi au rădăcinile în eşecul dialogului din se- 
colele al XVII-lea şi al XVIII-lea. 


1.12. Controversa riturilor şi evanghelizarea de astăzi 


Rămâne o nedumerire în ceea ce priveşte Controversa riturilor. Dar poate 
că acel eveniment tragic trebuie văzut ca o lucrare a Duhului lui Isus, care 
rezistase în fața sfântului Paul, când el avea intenţia de a merge în Bitinia. 
Astăzi nu ar mai fi posibilă în China o controversă în privința terminologiei 
şi a riturilor. Terminologia a fost clarificată. O dată cu evoluţia istoriei, după 
exodul din Egiptul autosuficientei, după durerea revoluției, a modernizării 
şi a globalizării, totul apare într-o lumină nouă. Multe obstacole provenite 
din tradiția culturală şi religioasă a Chinei nu mai există. Rămâne însă nece- 
sitatea dialogului pentru evanghelizarea Chinei de astăzi. Dar dialogul tre- 
buie să abordeze realitatea chineză de astăzi şi să evite pericolul anacronis- 
mului (cum era ritul experimental al Liturghiei, urmând riturile sacrificiilor 
către Cer, pe care, în timpul dinastiei, împăratul le oferea o dată pe an; acest 
rit experimental, folosit în Taiwan, a fost revocat). Nu este vorba de un dialog 
cu alte religii în China. 

Este posibil astăzi în China să se prezinte doctrina creştină pură şi inte- 
grală, ba, mai mult, declarația Dominus Jesus nu întâmpină nici un obstacol. 
Este însă nevoie de o atitudine de respect, de apreciere pentru tradiția cultu- 
rală a Chinei. Cu cât purtătorii evangheliei cunosc şi stimează această cul- 
tură, cu atât găsesc mai multe lucruri în absolută armonie cu evanghelia şi 
cu atât mai mult pot să ajute opera de întrepàtrundere a valorilor evanghe- 
lice şi a valorilor chineze. Dialogul evanghelizator trebuie să fie conştient de 
rănile suferite de poporul chinez, în timpurile îndelungate ale convulsiei în 
diferitele stadii ale revoluției, de necesitatea şi de sărăcia unui număr cres- 
când de oameni. Evanghelizarea nu întâmpină probleme din partea altor re- 
ligii, ci, mai degrabă, din partea materialismului şi a decăderii conştiinţei 
morale. Provocarea evanghelizării în China astăzi are o strânsă legătură cu 
situația credinţei creştinilor din lumea întreagă. Evanghelizarea Chinei — şi 
a întregii lumi necreştine — este o provocare pentru viața de credinţă a întregii 
Biserici. 

Provocarea reprezentată de evanghelizarea Chinei nu mai este astăzi întâl- 
nirea sau lipsa întâlnirii cu religiile, ci se reduce mai degrabă la controversa 
existenţială între ideologia ateismului şi credința creştină. Încheiem, aşadar, 
expunerea despre dezvoltarea istorică a evanghelizării cu unele observaţii 
despre actualitatea Bisericii în China de astăzi. 
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2. Fenomenul religios si eclezial în China actualà 


Cand, în 1986, am fost invitat de confratii mei la Fatima, pentru a tine o 
conferință despre China, un frate în vârstă, care timp de multi ani lucrase în 
China, nu voia să vină, deoarece era convins că prezentarea mea urma să fie 
o minciună, o campanie propagandistică în favoarea comuniştilor. Această 
reacţie trebuia să fie înțeleasă în lumina experienței misionarilor în anii ime- 
diat de după fondarea Republicii Populare. Când cineva afirmă că Biserica 
trăieşte şi înfloreşte în China de astăzi, această afirmaţie, pe fondul anilor '50, 
poate fi văzută ca o poveste incredibilă. Desigur, rămân multe probleme mari 
în China. Nu se poate încă vorbi de o Biserică menită să funcționeze deja 
normal, cel putin în comparaţie cu experiența Bisericii în țările noastre. Se 
simte că mai este foarte mult de făcut şi că este nevoie de răbdare în ceea ce 
priveşte viitorul. Dar aceasta nu trebuie să ne împiedice să vedem şi să con- 
statăm toate aspectele pozitive care există într- adevăr în Biserica din China 
de astăzi. 


2.1 Aspecte pozitive 


a) Biserici şi sanctuare. Între aspectele pozitive pe care le percepe cineva, 
sunt clădirile bisericilor, uneori construcții impresionante, care pot fi întâl- 
nite în oraşe şi în sate. În centrul Pekinului sunt şase biserici care încântă 

ochiul, construite mai mult sau mai puţin în jurul vechiului palat imperial. 
În toată dieceza sunt 15 biserici. În 2000, în Dieceza de Jilin, în nord-estul 
țării, erau 40 de biserici; în Dieceza de Shanghai, 83. Dieceza de Fuzhou, pe 
coasta meridională, în dreptul Taiwanului, se mândrea cu 141 de biserici; pro- 
vincia Shanxi (cu capitala Taiyuan) avea 209, iar provincia Shaanxi (capitala 
Xi'an) avea 226 (ambele provincii în centrul Chinei); în provincia Hebei, in 
jurul capitalei Pekin, erau 178 de biserici. E o mare surpriză pentru vizita- 
torul care, ajungând într-un sat de dimensiuni mici, vede o biserică enormă 
în stil gotic, pe care credincioşii locali au construit-o cu propriile mijloace 
economice şi uneori înfruntând opoziția necreştinilor. O parte dintre biserici 
au fost construite cu mult timp în urmă, înainte de revoluţia comunistă, şi 
renovate recent. Multe biserici au fost construite după anii '70. 

Un alt motiv de bucurie, motiv şi mai profund, de altfel, este faptul că aceste 
biserici nu sunt muzee (cum sunt multe dintre bisericile din ţările noastre), 
ci sunt frecventate de 12 milioane de credincioşi. Acolo unde este un preot, 
Liturghia este celebrată în fiecare zi, iar credincioşii vin să celebreze îm- 
preună cu preoții. În oraşe, duminica, credincioşii umplu bisericile de mai 
multe ori, pentru celebrarea euharistică. 

La Shanghai, în provinciile Shanxi, Shandong şi în alte locuri, există sanc- 
tuare ale sfintei Fecioare, foarte frecventate de oamenii cărora le place să facă 
pelerinaje. În unele sanctuare, credincioşii admiră reproducerea impunătoare 
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a Sfântului Părinte, care împarte binecuvântarea apostolică: de la Roma, 
aceste imagini cu autograful papei, care, de teama ca nu cumva să creeze pro- 
bleme pentru Biserica din China, au fost trimise în formatul de carte poştală, 
dar apoi au fost mărite pe loc, impodobesc acum zidurile sanctuarelor. În zi- 
lele principale ale pelerinajului, ajung aici mii de oameni pentru a celebra 
Euharistia, pentru a primi sacramentele şi a-i încredința Fecioarei Maria 
toate problemele vieţii. Acolo unde credincioşii se adună, acolo unde îşi oferă 
rugăciunile şi celebrează sacramentele, acolo este vie şi Biserica, acolo este 
speranță, în mijlocul şi în ciuda tuturor problemelor. 


b) Seminare şi mănăstiri, preoţi şi surori. În timpul unei perioade de trei- 
zeci de ani (1956-1986), Biserica nu putea să sfinteascà preoți, iar toate semi- 
narele şi mănăstirile din tara rămâneau închise, alienate de scopul lor. In 
2000, există din nou circa 2.500 de preoți care se implică în pastoratie. Majo- 
ritatea dintre aceşti preoți au fost sfintiti după 1986, în timp ce o mică parte 
au fost sfintiti cu putin înainte sau după fondarea Republicii Populare. Clerul 
este format în 30 de seminare, recunoscute de Guvern, şi în 15 seminare care 
nu sunt recunoscute de guvern. 13 din 30 de seminare sunt seminare majore. 
Numărul seminaristilor era, în anul 2000, mai mult sau mai putin de 1.500 
(dintre care circa 850 erau în seminarele recunoscute şi 650 în seminarele 
nerecunoscute). Mai sunt circa 4.000 de surori care aparțin de noi familii 
religioase locale şi continuă larga tradiție a surorilor în China. 


c) Mijloace de comunicare. Până astăzi, Biserica rămâne exclusă de la edu- 
carea copiilor şi a tinerilor. Dar, din fericire, există posibilitatea de a completa 
educaţia în şcolile publice cu diferite publicaţii catolice, cu cărți şi reviste. 
Sunt mai multe edituri catolice la Shanghai şi la Shijiazhuang (capitala pro- 
vinciei Hebei), care oferă Biblii, cărți religioase, reviste şi ziare. La aceste 
materiale strict catolice trebuie adăugate publicaţiile academice despre teme 
de religie, în general, şi despre chestiuni specifice referitoare la religia creş- 
tină şi publicate de autori necreştini şi în edituri de stat. Multe dintre aceste 
publicaţii sunt realizate foarte bine şi pot să-i ajute pe catolicii laici şi pe semi- 
narişti. Dar pot fi întâlnite şi numeroase site-uri pe Internet, organizate de 
grupuri creştine în China (de exemplu, Faith Press la Shijiazhuang şi diferite 
dieceze catolice) sau în străinătate, şi care sunt accesate de numeroase per- 
soane interesate. Religia, în general, şi creştinismul, în particular, sunt din 
ce în ce mai mult privite de societatea chineză ca o valoare autentică şi care 
nu trebuie dispretuità. De asemenea, există în acest moment şapte institute 
importante în diferite universităţi şi unul în Academia Chineză de Ştiinţe 
Sociale la Pekin, care sunt dedicate în exclusivitate studierii şi cercetării 
academice a religiei şi a creştinismului. La Pekin, la inițiativa unor intelectuali 
necreştini, Dieceza catolică de Pekin a inițiat cursuri de introducere şi de 
aprofundare în creştinism pentru catolici şi necreştini. 
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2.2. Aspecte istorice 


Misionarii care, până la mijlocul anilor '50, au fost nevoiţi sà abandoneze 
tara, nu puteau să-şi imagineze că, într-o zi, Biserica ar putea să-şi revină din 
rănile suferite în aceşti ani şi să se bucure de condiții precum cele de astăzi. 
Toate indicaţiile prefigurau decăderea Bisericii. Se părea că toată amără- 
ciunea Chinei, cauzată de secole de umilinte din partea imperialismului agre- 
siv, urmau să se reverse asupra Bisericii. 

Este un fapt foarte cunoscut că, după sosirea misionarilor, anumite puteri 
occidentale intrau şi în China pentru a-i impune interesele lor economice şi 
politice. Prin intermediul „tratatelor (contractelor) nedrepte”, au redus China 
la o „situaţie pe jumătate colonială”; „armatele unite” ale acestora, cu arme 
superioare, au înfrânt China, forțând guvernul deja slab al dinastiei Manchu 
să accepte „pretenţiile teritoriale” ale invadatorilor. Interesele economice ale 
puterilor occidentale au slăbit China, „comerțul cu opiu” a afectat moralitatea, 
sănătatea poporului şi capacitatea economică a ţării. Dar erau şi unii misio- 
nari care exploatau forța superioară a țărilor lor de origine pentru a sprijini 
interesele Chinei. În cadrul Bisericii, misionarii ocupau poziții de conducere, 
iar clerul indigen se simțea umilit şi afectat de prejudecăţi. Dezvoltarea şi so- 
lutia finală a aşa-zisei Controverse a riturilor era, în ochii chinezilor, o dovadă 
că Biserica era o realitate străină, incompatibilă cu tradiţia națională a Chinei. 

Amărăciunea chineză, după 1949, era îndreptată, în special, împotriva 
Bisericii, deşi aceasta, în multe situaţii, fusese în aceeaşi măsură victima ace- 
loraşi puteri imperialiste. Faptul că astăzi există relaţii amicale între China 
şi acele puteri, în timp ce relația cu Biserica rămâne un lucru foarte delicat, 
este un semn că ne găsim în fața unei contradicții fundamentale între cre- 
dintà şi ateism. 

Mulţi misionari au fost acuzaţi, trebuia să apară în fața tribunalelor po- 
porului, au fost încarceraţi şi, în cele din urmă, au fost expulzați din tara. Su- 
rorile, care cu imensă generozitate şi fără interes propriu, slujiseră orfanii, 
au fost acuzate că au ucis orfanii. Profesorii şi formatorii de valoare au fost 
acuzaţi de perversiuni. Toate instituţiile Bisericii, spitalele şi orfelinatele au 
fost sechestrate. Şcolile şi universităţile, printre care şi Universitatea Catolică 
„Fu Jen” a misionarilor verbiti de la Pekin şi Universitatea Aurora a iezui- 
tilor, au fost confiscate şi transformate în instituţii ale statului. La mijlocul 
anilor '50, practic toți misionarii străini plecaseră din tara. 

Foarte repede, clerul nativ şi laicii, mai ales membrii Legiunii Mariei, au 
fost supuşi unei persecuții atroce. Nu se poate spune câți dintre ei au murit 
în închisori şi în lagăre. Aproape toţi episcopii chinezi, care, după expulzarea 
episcopilor străini, rămăseseră singurii păstori, au ajuns în închisoare. 

În aceşti primi ani ai persecuției, se încerca obținerea controlului absolut 
asupra Bisericii, separând-o de Sfântul Părinte şi de Biserica Universală, prin 
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intermediul unui control forțat al unei „Asociaţii Patriotice”. Se răspundea 
la opoziţia credincioşilor şi a preoţilor cu o violență brutală. În a doua fază 
a marii persecuții, care a început cu faimoasa „Revoluţie culturală” din 1966, 
se încerca eliminarea tuturor vestigiilor religiei şi ale credinţei şi a oricărei 
forme de gândire feudală. Credincioşii simpli, care aveau curajul să dea măr- 
turie de credinţă în timpul proceselor tribunalului poporului şi în fața comu- 
nitàtii satelor, au fost ucişi pe loc şi adesea cu o cruzime rafinată. Preoţii şi 
surorile au fost forțați să se căsătorească. Persecutia a fost mult mai intensă 
şi mai crudă decât persecuția din vremea romanilor. Nu mai era nici o spe- 
rantà, nimeni nu-şi mai putea imagina o restaurare a Bisericii. În restul lumii, 
se considera că Biserica nu avea cum să supraviețuiască unei asemenea cala- 
mitàti. 


2.3. Asociatia Patrioticà 


Încă din prima perioadà a persecutiei, era fondatà, în 1957, ,,Asociatia Pa- 
triotică a Catolicilor Chinezi”. Fondarea avea loc după eliminarea oricărei 
forme de opoziţie şi i-a înşelat pe delegaţii care au fost forțați să se reunească 
la Pekin. Sub sloganul „Trei auto” (autoadministrare, autofinantare, auto- 
răspândire), Asociaţia Patriotică se implica pentru independența Bisericii 
Catolice din China, fără referire la Sfântul Părinte, capul Bisericii Catolice, 
şi cu relaţii incerte cu Biserica Universală. Cele mai recente documente, în 
perfectă armonie cu documentele vremurilor iniţiale, declară ca scop primar 
al Asociaţiei „sprijinirea sistemului socialist”. Asociaţia are intenţia de a-i 
învăţa pe credincioşi cum să iubească patria şi să răspundă obligațiilor cetă- 
tenilor chinezi. Se spune că intenționa să se ocupe de relaţiile dintre stat si 
Biserică. Asociaţia este o invenţie şi un instrument al statului, care, cu aju- 
torul Ministerului Frontului Unit şi al Birourilor pentru Problemele Reli- 
gioase, şi chiar şi cu ajutorul Asociaţiei Patriotice, voia să reglementeze şi să 
controleze toate mişcările religioase ale poporului. Este nevoie să se recu- 
noască faptul că această asociaţie era ocupată cu restituirea proprietății Bi- 
sericii, care fusese confiscată în anii '50, o activitate, fără îndoială, validă şi 
meritorie. Însă tendința de a controla totul, intenţia declarată de a lucra 
pentru o Biserică independentă, precum şi faptul de a fi o creaţie a statului 
impusă Bisericii şi împotriva voinței Bisericii, face din această asociaţie o 
entitate foarte suspectă, unul dintre obstacolele cele mai serioase pentru nor- 
malizarea situaţiei ecleziastice în China. 


2.4. Consacrarea episcopilor 


In prima fază a persecuției, a căzut şi numirea şi consacrarea episcopilor, 
care primeau consacrarea şi ministerul episcopal fără aprobarea Sfântului 
Părinte, o circumstanta care, după cum precizează Codul de drept canonic, 
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ipso facto atrage excomunicarea latae sententiae. Nu se pune sub semnul 
îndoielii faptul cà motivarea candidatilor si a episcopilor consacratori era bi- 
nele pastoral al credinciosilor si obiectivele pastorale legitime. Dar este la fel 
de neîndoielnic faptul cà guvernul ateu nu avea în vedere sà le creeze credin- 
ciosilor posibilitatea de a primi sacramentele, ci era, mai degrabà, interesat 
de crearea unei Biserici independente de papa si supusà statului. 

După câţiva ani, cea mai mare parte a Bisericii era în mâinile episcopilor 
consacraţi, fără aprobarea Sfântului Părinte. Această consacrare fără apro- 
bare pontificală devenea principiul şi a rămas până astăzi un punct central 
al politicii religioase a guvernului. Deşi Codul de drept canonic prevede exco- 
municarea latae sententiae (automată), Vaticanul a subliniat de mai multe 
ori că nici un episcop nu a fost vreodată excomunicat în mod formal. În baza 
unor investigaţii exacte, papa a declarat că acele consacrări, deşi per ansamblu 
nelegitime, au fost consacrări valide (efective). Uneori, chiar şi astăzi poate 
fi întâlnită opinia potrivit căreia consacrările episcopale au fost invalide şi 
că, prin urmare, chiar şi sacramentele celebrate de aceşti episcopi şi de preoții 
lor sunt invalide şi fără efect. O astfel de poziţie, indiferent de cine este propa- 
gată, este vădit în contradicție cu opinia şi cu judecata papei. 


2.5. Diviziunea singurei Biserici 


Expunerile precedente contin elemente care explică situația actuală a Bise- 
ricii în China. De la început, episcopii şi preoții, împreună cu credincioşii lor, 
s-au opus fondării Asociaţiei Patriotice, deplângeau consacrările episcopale 
fără aprobarea papei şi aveau îndoieli asupra validității acestor consacrări. 
Erau dispuşi să accepte consecinţele atitudinii lor, închisoarea, lagărele, moar- 
tea. Era o linie foarte clară între „colaboratori” şi episcopii care nu acceptau 
vreun compromis. Preoţii şi credincioşii îi urmau pe episcopii lor. 

În timpul „Revoluţiei culturale”, care a început în 1966, toate grupurile au 
fost atacate de Gărzile Roşii şi au suferit suferințe de nedescris: episcopii, 
preoții şi credincioşii din ambele grupuri, precum şi membrii Asociaţiei Pa- 
triotice şi chiar înalți funcţionari comunişti, precum preşedintele Republicii 
Populare, domnul Liu Shaogi (mort în închisoare). 

După moartea lui Mao Zedong şi încheierea celor „Zece ani de confuzie”, 
se întrevedea o ameliorare. Dar nu s-a împlinit speranța unei adevărate eli- 
berări a Bisericii, ci, mai degrabă, Guvernul a reactivat Asociaţia Patriotică 
şi scopurile inițiale ale acesteia. Au fost redeschise bisericile pentru slujbele 
obişnuite, iar preoții episcopilor acuzaţi că au fost „colaboratori” au fost nu- 
miti parohi. Multi credincioşi nu aveau încredere în noua situaţie şi nu intrau 
în bisericile care aveau inscripţia „Biserica Asociaţiei Patriotice Catolice”. Se 
ridicau iarăşi hotare între grupuri. 
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Ca reactie la consacràrile neaprobate de papa, episcopul Fan Xueyan din 
Dieceza de Baoding, în 1980, a consacrat câțiva episcopi, cu aprobarea Sfân- 
tului Scaun, dar împotriva dictatului Guvernului. În ambele părţi ale Bise- 
ricii se inmultea numărul de consacrări, având ca rezultat o „dublă ierarhie”. 
Cele „două grupuri ale aceleiaşi Biserici” se dezvoltau după principiile lor de 
interpretare a aceleiaşi credințe şi după exigenţele Bisericii din acele momente. 
S-au format, pentru cele două grupuri, numele de „Biserică oficială, Bise- 
rică deschisă” şi „Biserică subterană, Biserică fidelă”. Diviziunea nu este o 
diviziune în ceea ce priveşte principiile credinței, ci, mai degrabă, o diviziune 
în interpretarea funcției Sfântului Părinte şi a autorităţii sale pentru a gu- 
verna in mod concret Biserica, in toate părțile lumii. Nefiind o diviziune în 
privința principiului credinţei, unii episcopi care fuseseră consacraţi fără apro- 
barea papei i-au cerut acestuia să fie recunoscuţi ca episcopi ai Bisericii Cato- 
lice şi să fie admişi la deplina comuniune cu papa. Astfel, după o investigaţie 
detaliată a cererilor, o mare parte dintre episcopi au intrat în comuniune şi 
au fost admişi ca episcopi legitimi, cu toate drepturile şi privilegiile. Dife- 
renta dintre cele două grupe constă în gradul de disponibilitate pentru a cola- 
bora cu organismele oficiale ale statului şi ale partidului, având în vedere 
binele Bisericii. 

E greşită distincția care se face adesea între „Biserica patriotică”, „Bise- 
rica statului”, „Biserica naţională” şi „Biserica fidelă” (papei), „Biserică per- 
secutată”, „Biserică în suferință”. Situaţia nu este atât de simplă, nu este o 
situaţie clară: toţi vor să fie fideli papei, şi toți suferă în diferite grade din 
cauza fidelității lor. Tinerii preoţi care studiază în străinătate se simt ofen- 
sati când sunt întrebaţi dacă aparțin „Bisericii patriotice” sau „Bisericii fidele 
papei”. Sunt preoți ai Bisericii Catolice care îl iubesc pe papa şi vor să i se 
supună. Ar fi mai bine să fie întrebaţi dacă episcopii lor sunt sau nu în comu- 
niune cu papa. Există, desigur, diferenţe în spiritualitate, în gradul de disci- 
plină, ca în fiecare Biserică locală. Dar aceste diferenţe nu sunt atât de mari 
încât să permită să se vorbească despre Biserici distincte. 


2.6. Conferinţa episcopală 


Episcopii recunoscuți de guvern formează adesea o conferință episcopală. 
Deşi episcopii individuali sunt în majoritate în comuniune cu papa, „confe- 
rinta episcopală” a acestora nu este recunoscută de Sfântul Scaun, deoarece 
trebuie să urmeze normele Guvernului şi ale Partidului Comunist şi este 
complet controlată de Asociaţia Patriotică. Statul insistă că această „confe- 
rintà episcopală”, în statutele sale, trebuie să declare ,,independenta” (nu doar 
„autonomia”) Bisericii din China şi să-l recunoască pe Sfântul Părinte ca fiind 
doar capul spiritual al Bisericii. 

Autoritatea supremă a acelei conferințe episcopale nu e papa, ci „Conferința 
Reprezentanților Catolicilor Chinezi”. Această Conferință a Reprezentanţilor 
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are autoritatea si obligatia de a alege presedintele si pe ceilalti functionari 
ai conferintei episcopale si sà examineze activitatea acestora. Nu se gàseste 
o astfel de structură în nici o altă Biserică locală din lume. Conferinţa epis- 
copală trebuie să se consulte cu Asociaţia Patriotică în orice chestiune, indi- 
ferent de importanţă. Conferința episcopală, împreună cu Asociaţia Patrio- 
tică, decide asupra alegerii şi numirii de noi episcopi, crearea, abolirea şi 
definirea frontierelor diecezelor, privilegii care, în conformitate cu Codul de 
drept canonic şi tradiția Bisericii, aparţin exclusiv Sfântului Părinte. Epis- 
copii sunt, aşadar, într-o situaţie foarte complicată. 


2.7. Succesiunea episcopilor 


Una dintre problemele cele mai urgente este problema „succesiunii epis- 
copilor”. Pe lângă chestiunea referitoare la autoritatea de a numi episcopii, 
avem chestiunea concretă a găsirii de candidati corespunzători. Majoritatea 
episcopilor actuali sunt foarte în vârstă şi au mai mult de 80 de ani, unii mai 
mult de 90 de ani. În scurt timp, aproape întreaga ierarhie chineză trebuie 
să fie reînnoită. Între anii 1956 si 1986 nu s-au celebrat sfintiri de preoţi. Ast- 
fel, preoţii de astăzi sunt fie prea bătrâni, fie prea tineri şi fără experiență. 
Numai puţini candidati au toate calificările cerute de Codul de drept canonic. 

Rămâne încă problema diviziunii. Pentru găsirea unei soluţii, este nevoie 
de paşi curajoşi din partea ambelor grupuri. Rămâne ingerinta statului în 
chestiunile interne ale Bisericii, iar această ingerintà, deocamdată, este mai 
acută ca la început şi ar putea să devină şi mai gravă. Din partea Guver- 
nului nu se întrevede nici un compromis: fie se acceptă Asociația Patriotică, 
fie nu este nici o posibilitate pentru Biserică. În închisori mai sunt încă multi 
episcopi, preoți, màicute si laici. Episcopul Giacomo Su Zhimin (71 de ani), 
din Baoding, sechestrat si dat dispàrut din 1996, abia recent a fost descoperit 
într-un spital, sub un alt nume; a dispàrut din 1996 auxiliarul sàu, Mons. 
Francesco An Shuxin (53 de ani); episcopul Cosmas Shi Enxiang (81 de ani), 
dispărut din 1998; episcopul Giovanni Gao Kexian, din Yantai (în vârstă de 
peste 70 de ani); episcopul Giovanni Han Dingxiang (68 de ani), detinut din 
noiembrie 1998. Alti episcopi trăiesc cu domiciliu forțat si / sau sunt serios 
împiedicaţi în ministeriul lor. Seriozitatea problemei apare şi în distrugerea 
masivă a bisericilor creştine şi a lăcaşurilor de cult necreştine în timpul recen- 
telor luni. 


2.8. Relaţiile diplomatice cu Sfântul Scaun 


De mai multi ani, Sfântul Scaun a dorit să restabilească relaţiile diploma- 
tice cu Guvernul de la Pekin. Pekinul aproape că a ignorat această dorință. 
Când se discuta acest subiect, se repetau vechile acuzaţii împotriva Vatica- 
nului, insistând că Vaticanul ar trebui mai întâi să rupă relaţiile cu Taiwanul 
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si cà papa nu ar trebui sà se amestece în chestiunile interne ale Chinei. În 
realitate, relatiile diplomatice cu Taiwan nu sunt miezul problemei: cardi- 
nalul Sodano, Secretar de Stat, a declarat public cà Vaticanul ar putea sà-si 
transfere ambasada sa de la Taiwan la Pekin, în orice moment, „dacă ar fi 
posibil, chiar în seara asta”. Din partea Vaticanului se subliniază faptul că 
alte tari, înainte de a încheia relaţiile diplomatice cu Taiwan, au avut dis- 
cutii detaliate cu Pekinul, în care au fost definite condițiile unui transfer al 
relaţiilor diplomatice. În acelaşi mod, Vaticanul insistă să aibă, în prealabil, 
discuţii serioase cu autoritățile, înainte de a încheia eventual relaţiile cu Tai- 
wanul. 

Adevărata problemă este chestiunea cu privire la cine este capul Bisericii, 
cine este autoritatea supremă şi concretă care să guverneze Biserica. Pro- 
blema concretă este chestiunea numirii episcopilor. Papa nu vrea să facă dero- 
gări de la autoritatea sa, de la ministeriul său petrin, iar Guvernul chinez este 
incapabil să înțeleagă şi să facă schimbări. În timp ce de câţiva ani nu se mai 
aude nimic despre relaţiile diplomatice dintre China şi Vatican, Guvernul chi- 
nez se implică puternic în organizarea Bisericii Catolice după ideile şi pro- 
iectele sale. Declaraţiile oficiale din ultimii ani nu inspiră încredere. Guvernul 
insistă asupra faptului că Biserica Catolică trebuie să fie o Biserică indepen- 
dentă, în care episcopii trebuie să fie aleşi şi numiţi de către partea chineză 
şi consacraţi fără aprobarea papei. Se repetă faptul că, şi după o eventuală 
normalizare a relaţiilor diplomatice, papa ar putea fi doar capul spiritual al 
Bisericii. 

Evenimentele recente şi „documentele secrete”, care astăzi pot fi citite şi 
studiate pe Internet şi din străinătate, demonstrează că autoritățile chineze 
fac eforturi serioase în vederea creării unei Biserici independente de papa şi 
supusă statului, disponibilă să sprijine scopurile sistemului socialist. După 
ce a organizat Biserica în conformitate cu proiectele sale, guvernul va fi gata 
să stabilească relaţii cu Sfântul Scaun. Aceste relații nu vor mai fi decât o con- 
firmare şi o binecuvântare solemnă a proiectelor conducătorilor atei ai Chinei 
şi ar putea însemna o lovitură finală dată Bisericii. 


(Traducere din italiană de Ovidiu Bişog) 


A FI CRESTIN SI A FI AFRICAN 


Mons. Gerard NJEN 
Cetatea Vaticanului 


Voi începe conferința mea amintind câteva elemente ale vizitei Sfântului 
Părinte în Africa, din 1985. Felul în care el se ruga, cum se purta în timpul 
Liturghiei, a fost pentru noi un prilej de încurajare. Eu eram o dată în plus 
emoționat, deoarece, în acelaşi an, episcopul m-a trimis la Roma, la studii, o 
lună după venirea papei. Aceste călătorii, în ceea ce-i priveşte pe responsabilii 
bisericeşti din Occident care vin la noi, papa, cardinali, episcopi, călătoria afri- 
canilor la Roma, sinodul african în care papa a adunat multi episcopi de-ai 
noştri timp de o lună, ca să reflecteze împreună, toate acestea au ajutat să 
se schimbe puţin roadele misiunii care suntem noi. 

Misionarii au adus roade mature. Au fost plantați copaci in Africa şi unele 
roade s-au copt, altele, în schimb, nu, altele s-au distrus: un fost seminarist 
a ajuns preşedinte al Republicii, şi acesta e un rod, chiar dacă nu a ajuns preot. 
După 500 de ani de evanghelizare în Angola, iar la noi, după 100-150 de ani 
de evanghelizare, avem o moştenire misionară de gestionat, şi pentru asta îi 
mulțumim lui Dumnezeu. Pentru noi, aceasta este o provocare atât de mare, 
încât nu se poate glumi pe această temă. A vorbi de evanghelizare, pentru noi, 
nu e un lucru uşor, e o activitate de reflecţie pentru toate generaţiile: gene- 
ratia părinţilor nostri, a preoților, a episcopilor, a cardinalilor care au mai 
mult de 50 de ani (eu lucrez cu un cardinal care are 71 de ani), apoi vine gene- 
ratia mea, a celor care au 40-50 de ani, apoi avem o altă generație, aceea a 
preoţilor tineri, între 25-35 de ani, şi apoi, seminaristii, a patra generaţie, care 
merge înainte. Aceste generații ne-au favorizat. 

Am adus cu mine o carte a cardinalului Tomko (fost prefect al Congregaţiei 
pentru Evanghelizarea Popoarelor), care se numeşte Misiunea în mileniul 
al III-lea. Actualitate. Fundamente. Perspective. 'Tot ce vă voi spune de acum 
înainte se află în această carte. 

Cardinalul Arinze a scris şi el o carte, Religions for peace. El a fost 18 ani 
preşedintele Consiliului Pontifical pentru Dialog Inter-religios, iar de rezul- 
tatele muncii sale profită şi Africa, deşi mai avem încă zone fierbinţi. Vedem, 
aşadar, cum prima generaţie ne vorbeşte prin intermediul cărților. A doua 
generaţie, aceea a noastră, este aceea a teologilor. Şi noi avem câțiva teologi, 
care scriu mult, în engleză şi în franceză. 

După ce am terminat Seminarul, profesorul de teologie m-a sfătuit, pentru 
a fi mereu la zi, să iau o revistă de teologie, să mă abonez sau să iau un autor 
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important. Un autor camerunez, preot din dieceza mea, aflat în exil în Ca- 
nada, Jean Marc Ela, scrie foarte mult în legătură cu Biserica noastră. El 
a lucrat mult în nord, în sud, în zona musulmană şi în cea acoperită de junglă. 
El este sociolog si noi trăim ceea ce el scrie, deoarece el vorbeşte despre reali- 
tatea de acolo. El a scris o carte de meditații despre Ioan Botezătorul, foarte 
diferită de cărțile care se scriu de obicei pe acest subiect. El ni-l prezintă pe 
Ioan Botezătorul, fiu de preot, care nu vrea să devină la rândul său preot, ci 
rămâne profet. Predică pe malul Iordanului, lumea vine la el şi îl întreabă ce 
să facă, iar el le răspunde. Jean Marc Ela a dat acestei cărți următorul titlu: 
De la convertire la reforma Bisericilor africane. El foloseşte mult a doua parte 
a acestui titlu: reformă. Alte cărți pe care le-a scris sunt Restituirea istoriei 
societăților africane şi A regândi teologia africană. 

Vedem că s-a făcut ceva, dar pentru noi, acum, a venit vremea sintezei: tre- 
buie să asimilăm ce s-a făcut până acum şi să mergem mai departe, lăsând 
toate slăbiciunile înapoi. Titlul discursului meu este A fi creştin şi a fi afri- 
can. Noi trebuie să trăim ambele realități: pe de o parte, ne-am născut într-o 
cultură pe care o trăim. Pe de altă parte, suntem renàscuti prin botez la o alta 
viata. Eu am 50 de ani de la botez: am fost botezat la trei zile după naştere. 
Având un frate preot, tata nu putea să-şi lase băiatul nebotezat. Ca atare, 
imediat ce m-am născut, am fost botezat la spital de către paroh şi m-am în- 
tors în pădure. Asta a fost bine, deoarece harul m-a ajutat! Moştenirea pe care 
o avem nu am căutat-o, ci am primit-o de la generaţiile trecute. Am celebrat 
pe 31 decembrie 25 de ani de preoție si 50 de ani de viata, iar părinții mei au 
sărbătorit 50 de ani de căsătorie. Aceasta ne dă un elan să mergem înainte. 

Mai avem documentele scrise, cele ale Conciliului, ale sinodului Bisericii 
africane. La Kinshasa, defunctul cardinal Malula a făcut în 1986 un sinod 
pentru dieceza de Kinshasa, cu titlul Conciliul Vatican şi viitorul Bisericii 
noastre. De 20 de ani, Bisericile noastre, având ca bază textele Conciliului 
al II-lea din Vatican, caută să vadă ce ne poate face sà înaintăm. Suntem afri- 
cani şi creştini, dar cum să mergem înainte şi să le propunem credincioşilor 
noştri bucuria de a fi creştin? Ca preot tânăr, în 1978-1979, episcopul m-a 
trimis să predau în Seminarul mic. Unul dintre elevii mei a studiat misio- 
logia la Roma şi, la sfârşitul studiilor, mi-a dăruit o carte a sa: Puterea cuvân- 
tului în tribul Beti din Camerun şi vestirea înculturată a misiunii evangheli- 
zatoare a Bisericii. 

Un lucru este sigur în aceste condiţii: creştinismul misionar pe care l-am 
moştenit e pe moarte. Riscul sincretismului este scăzut, deoarece ne aflăm 
pe calea cea bună şi credem că mergem înainte. Creştinismul colonial care 
exista se poate purifica, uita şi merge mai departe. Unii ar putea spune că, 
la noi, creştinismul este un lucru străin sau că ar fi un creştinism mimetic, 
incapabil să rezolve toate problemele noastre: se poate ca misionarii să aibă 
unele limite, nici măcar un nativ nu va rezolva toate problemele. Totuşi, noi 
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am primit mostenirea crestinà care e una importantà si pe care noi dorim sà 
o salvàm. 

La noi, crestinismul a fost de douà ori alungat: prima datà, o stiti si voi, 
Isus a trebuit sà se refugieze în Egipt, un detaliu pe care teologia occidentalà 
nu a vrut să- l ia în considerare. În schimb, pentru noi, africanii, fàrà fuga în 
Egipt, creştinismul nu are sens, deoarece, dacă Isus nu ar fi fugit, ar fi murit. 
Este primul refugiat, împreună cu sfânta familie de la Nazaret. Cine ştie cât 
a stat acolo? Eu cred că 10 ani: a învățat acolo să vorbească, să meargă. După 
moartea lui Irod, s-a întors în Nazaret, dar noi suntem bucuroşi că a mers 
pe pământul Egiptului şi ne întrebăm asupra semnificației denumirii Țara 
Sfântă. Aceasta e formată numai din Palestina, unde se află poporul vechiului 
Israel, sau e ceea ce face papa în 2000, când a spus că face turul țărilor în care 
a mers Isus: Sinai, Liban, Iordania? Noi luăm acest din urmă sens: Tara Sfântă 
e acolo pe unde a mers Isus şi recuperăm Egiptul şi Africa. 

Creştinismul a mai fost alungat de islam. Marele sfânt al Bisericii afri- 
cane, sfântul Augustin, a fost alungat o dată cu invazia arabă. La noi în junglă 
nu au intrat, deoarece caii nu intră în pădure, din cauza muştelor care-i deran- 
jează. Am fost salvaţi de natură! În Camerun se vede bine această linie de 
demarcaţie a expansiunii islamului şi am rămas păgâni, în religia traditio- 
nală. Când au venit misionarii protestanti, unii au mers după ei, iar când au 
venit misionarii în sutană alții au mers după ei. Unchiul meu a mers cu ei, 
a devenit preot şi noi l-am urmat. 

În fine, în zona nordică a țării există o prezență a misionarilor conferinței 
episcopale a regiunii Acerna pentru o mărturie a vieții pentru emigratii cres- 
tini de acolo, dar fără nici un fel de prozelitism. În Maroc, Mauritania, Algeria, 
Libia, Tunisia, exceptând Egiptul şi Etiopia, care au un creştinism secular, 
e inutil să se meargă să se predice, deoarece intri în închisoare. Nimeni nu 
se converteste. Trebuie să tii cont de această realitate când eşti la fata locului. 
În Tunisia, cu ocazia vizitei papei, ei au refuzat ceea ce s-a făcut în Maroc. 
Acolo i s-a cerut ca, la sfârşitul vizitei în Camerun, să vină în Maroc şi să vor- 
bească tinerilor pe stadion. Nici unul dintre acei tineri nu era creştin: erau 
musulmani, dar aveau dreptul de a asculta glasul unui învăţător creştin. 
Fostul rege al Marocului a făcut posibil acest lucru, iar la Roma a fost bine 
primită vestea. Dar în zona nordică a Africii, creştinismul a fost şters de pe 
fata pământului. 

A treia sosire a creştinismului este legată de noi: noi nu vrem să pierdem 
rădăcinile creştine din continentul negru. De aceea, definim legea nu în felul 
sfântului Toma (eu sunt canonist): el vorbea de ordinatio rationis, eu prefer 
ceea ce spunea defunctul episcop de Lugano, Correco, ordinatio fidei, deoa- 
rece este o problemă de convingere înainte de toate. Cineva a citat textul 
Sfântului Părinte, Fides et ratio. Şi la el, mai întâi vine credinţa şi apoi ra- 
tiunea. Mă leg de această definiție, după care legea e un lucru interesant, dar 


A FI CRESTIN SI A FI AFRICAN 209 


pentru credintà. În acest sens, trebuie citit si Codul de drept canonic actual. 
Ca atare, Africa apare în centrul preocupàrilor noastre. 

În fularul pe care îl vedeti, culoarea galbenà reprezintà soarele, apoi apare 
un tam-tam (dacă pentru noi viata este sărbătoare, cu atât mai mult sfânta 
Liturghie). Viaţa e frumoasă. Şi avem capul de negresă cu codițe. Viaţa e 
misterioasă: o formă stranie, legată de lucrurile oculte, nu se ştie prea bine. 
Apoi avem libertatea: păsările pleacă din nord înspre Africa iarna, nimeni nu 
ştie pe unde merg şi unde se opresc. 

Noi credem că Dumnezeu ne-a dat acest dar al libertăţii, ca să putem merge 
oriunde, cel puţin în spirit. Cu mintea, unul merge peste tot. Nimeni nu te 
împiedică. Unele dintre bucuriile pe care le am e aceea: mă închid în cameră, 
citesc şi merg foarte departe. Din punct de vedere intelectual, poți merge cu 
rațiunea foarte departe. Dar şi cu credința, e valabil acelaşi lucru : dacă pot 
să mi-o manifest, în circumstanţe favorabile, e foarte bine. Dacă nu, mă închid 
în camera mea şi mă rog de unul singur. 

Vă dau un exemplu: papa vine în Camerun în 1985, coboară din avion, să- 
rută pământul, celebrează sfânta Liturghie şi se întoarce. Pe mine mă trimit 
la Roma pe 14 septembrie în acelaşi an (el venise la Roma în august). Dacă 
eu, la Aeroportul Fiumicino, îngenunchez şi sărut pământul, mă cred nebun. 
Ajung la Colegiul De Propaganda Fide şi, dacă fac acolo acest gest, toți mà 
văd. Îmi dau cheile de la cameră, îi mulțumesc celui care m-a însoţit, intru, 
închid uşa şi sărut pământul Romei. Doamne, şi eu am ajuns acolo unde au 
ajuns martirii romani! Pare o glumă, dar... eu mă aflu încă la Roma, după 18 
ani! Fiecare îşi are propriile semne, propriile simboluri. Mie mi-a plăcut că 
acest om a îngenuncheat şi a sărutat pământul. 

Pentru voi nu înseamnă nimic, dar pentru noi, pentru religia tradițională, 
ce sunt divinitàtile? Sunt astrele: soarele, pământul, luna, stelele. De aceea, 
culoarea galbenă de pe fular e şi culoarea soarelui. Acest lucru e ilustrat mai 
bine pe ornatele liturgice, cum este acesta din urmă, pe care ni l-au dăruit cu 
ocazia întâlnirilor noastre. Fiecare tara care găzduieşte o întâlnire panafri- 
cană confecționează un ornat special, care e dăruit participanţilor. Acesta a 
fost făcut pentru ultima întâlnire, de la Dakar, şi se vede şi aici soarele, barca 
şi baobabul (semn al stabilității Bisericii). Dumnezeul lui Isus Cristos e prea 
abstract dacă rămâne doar în cadrul discuţiilor teologice şi filozofice. El tre- 
buie să continue să se întrupeze, să ajungă cumva şi la zeii religiilor noastre 
tradiționale, cum sunt soarele, pământul, fecunditatea. Dacă va fi un cutre- 
mur, iar Africa se află situată între mări, şi toată Africa se scufundă, noi nu 
vom mai exista. Se poate întâmpla. Pentru noi, prima divinitate, sau prima 
garantie, caracteristică este o bucată de pământ. De aici porneşte o anumită 
spiritualitate — respectul pentru pământ — care le dă părinţilor mei, care sunt 
țărani, tot ceea ce mănâncă, în Camerunul de sud, prin munca manuală şi 
cu ajutorul ploii. Nu avem tractoare. Gândeşte-te că tu mergi pe drum, mănânci 
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o portocală, arunci semințele pe lângă drum, dacă te întorci după trei luni, 
găseşti un vlăstar de portocal. Acest lucru mai are loc încă în sudul Came- 
runului. În nord, nu, deoarece acolo e deşert. Toate acestea sunt luate în con- 
siderare în rugăciunea noastră, mereu cu soarele în centru, deoarece Dum- 
nezeu e soare. 

Dacă mergem înainte, iată munca noastră: Africa e în centrul preocupărilor 
noastre, fularul o arată, descrierea culorilor, viata în galben/soare e impor- 
tantă. Pentru noi, vederea soarelui, a pământului este o minune. Când avem 
o zi frumoasă, unul îi poate înălța scurte rugăciuni lui Dumnezeu toată ziua, 
când nu e soare, rugăciunea este putin umbrită, deoarece nu se vede soarele. 
La noi este mereu şi ne ajută. Acesta e numai un exemplu de înculturare. 

Un alt exemplu e constituit de întâlnirea de pe Insula Gore, din Senegal, 
a episcopilor africani, unde am rememorat un alt aspect al vieţii noastre, scla- 
vagismul, faptul vinderii propriului frate. Acum nu ne mai uităm la cel care 
cumpăra sclavii, ne uităm la noi: cum a fost posibil ca cineva să-şi vândă pro- 
priul frate? Cum e posibil ca, astăzi, conducătorii noştri să vândă tara noastră: 
construim şosele care costă 15 milioane de dolari, şi guvernanţii spun: dă-mi 
5 milioane, ia şi tu 5 milioane şi realizăm o şosea cu 5 milioane. Biserica nu 
are arme, nu are armată, noi spunem: să ne rugăm pentru ei, să cerem iertare 
pentru aceste păcate sociale, instalate în poporul nostru. Episcopii au mers 
cu preoții, cu poporul, la Gore, ca să vadă unde au stat sclavii, acolo am făcut 
o Liturghie frumoasă. Episcopii au făcut acest pelerinaj pentru viitor, ca să 
ceară iertare. Era emotionant, iar persoanele din insulă s-au îmbrăcat în sclavi. 

Există o congregatie romană ce vorbeşte de evanghelizare în cadrul Curiei 
romane, Congregația pentru Evanghelizarea Popoarelor. Prefectul emerit al 
acestei Congregaţiei a făcut foarte mult pentru Africa. În ceea ce priveşte 
evanghelizarea Africii, singurul lucru stabil este pământul, suprafața Africii, 
o cincime din suprafața lumii. Toate celelalte, spune prefectul, sunt în mis- 
care: avem o creştere demografică rapidă (Africa e lipsită de populaţie la tara, 
puţini locuiesc la tara, proprietăţile sunt foarte mari, toată lumea merge în 
oraş, trăieşte în bidonville). Sub aspect politic, continuă schimbările; entu- 
ziasmul independenţei a trecut. Astăzi este vorba de alte schimbări. În dome- 
niul economic, Africa e cel mai sărac continent: economia este predominant 
agricolă, pastorală. Din fericire, pământul este generos, cu excepţia zonelor 
deşertice, care tind să crească. Avem bogății naturale subterane. 

Evanghelizarea în Africa s-a născut o dată cu naşterea Bisericii, valorile 
africane, bucuria de a trăi, simțul religios, rugăciunea, simţul comunităţii, 
al familiei sunt prezente. Eu sunt preot deoarece familia mă susține: cu toți, 
surorile cu soţii lor, cei 36 de nepoți (când ajunge unchiul acasă, e o biserică 
întreagă ce cântă) constituie un sprijin. Ca atare, Biserica trăieşte o credință 
înculturată în multe aspecte. 
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Papa l-a trimis pe cardinalul Arinze la Congregatia pentru Cultul Divin. 
Cardinalul Arinze a fost delegat de papà sà închidà sinodul pentru Africa 
printr-o sfântă Liturghie, lucru emotionant pentru noi. Nouă ani după aceea, 
papa îl numeşte prefect al Congregaţiei pentru Cultul Divin. Dacă viaţa creş- 
tină este sărbătoare, şi Liturghia la fel. Biserica universală poate primi câte 
ceva din aceste lucruri: simbolurile pe care vi le-am arătat şi altele. Dar nu 
acesta e lucrul cel mai important. Cardinalul Arinze a lucrat timp de 18 ani 
în dialogul inter-religios. Or, venirea lui la conducerea acestei Congregatii 
poate să ne arate, în interiorul Bisericii, care tip de dialog ne este de folos. 

Întrebarea africanilor: Unde este Dumnezeul nostru? Cine e Dumnezeul 
nostru? Dacă se pun aceste întrebări, suntem linistiti. În Occident, lumea 
practică yoga şi alte practici orientale. Am văzut în Franţa că, pentru a învăța 
să râdă, o doamnă plăteşte un maestru care o pune să facă diferite mişcări şi 
să râdă. Noi râdem ca fii ai lui Dumnezeu cu bucuria în inimă! Nu înţeleg ce 
se întâmplă! Roma ne este e de folos prin Congregația pentru Cultul Divin si 
încercăm să mergem înainte cu aplicarea documentului Sacrosanctum con- 
cilium, care a împlinit 40 de ani pe 4 decembrie anul trecut. Religiile traditio- 
nale, creştinismul şi islamul, pot să trăiască împreună în Africa. În Senegal, 
musulmanii formează 95%, iar preşedintele statului era bucuros să vadă mai 
mult de 100 de episcopi africani la el în tara. Ne-au primit bine şi trăiesc cu 
toţii în pace. În alte locuri, ca Sudan, este teribil: se ucid între ei pe motive de 
credință. Să-i mulțumim lui Dumnezeu pentru ceea ce a făcut. 

Evanghelia, astăzi, în Africa nu trebuie să dispară, trebuie să rămână cu 
noi. Africa nu trebuie să fie deplânsă, nici să nu provoace frică, ci trebuie să 
fie iubită, cu o iubire pasionată, asemenea aceleia pe care a avut-o Isus şi care 
a dat denumirea de pasiune (pătimire), care înseamnă a muri, cuvânt pe care 
noi îl cinstim. Vă mulțumesc. 
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Pr. E. Ferent (pentru V. Possenti): Ieri, s-a vorbit despre esecul metafizicii. 
Astăzi văd că domnul profesor ia poziție împotriva nihilismului ființei, nihi- 
lismului teoretic. As dori să ştiu dacă în universitățile din Italia există o reîn- 
toarcere la metafizică. La noi se vorbeşte că nu mai e nevoie de metafizică, dar, 
după cum spunea si dl. Pajer, noi nu suntem stăpânii naturii umane si nici 
ai metafizicii. De aceea, cred că este nevoie de metafizică, într-un sens profund, 
filozofic. Care e atitudinea universităților italiene față de metafizică? 


V. Possenti: E o întrebare foarte frumoasă si foarte importantă, după pă- 
rerea mea. În Italia, situația este foarte asemănătoare cu aceea din alte țări. 
Mă refer la universitățile de stat: în Italia există, dacă nu mà îngel, în jur de 
75 de universități. Apoi mai sunt universitățile pontificale romane, care sunt 
în jur de zece. Referindu-ne la universitățile naționale, unde peste tot există 
o Facultate de Litere-Filozofie, care în Italia are cel mai mare număr de stu- 
denti, unde avem multe cursuri în vederea licenței, apoi, ca număr de studenti, 
avem Facultatea de Economie, Drept, Medicină, Politehnică. Totuşi, este destul 
de surprinzător că facultatea care are cei mai mulți studenți în Italia este cea 
de Litere-Filozofie. 

Ce ar fi de spus despre situația învățământului universitar de filozofie, în 
ceea ce priveşte metafizica? Aceasta nu este foarte deosebită de cea din alte 
tari. Si în Italia găsim o atitudine răspândită în parte antimetafizicà, în parte 
postmetafizică. Asta înseamnă că teza, uneori explicită, alteori implicită, e 
aceea că știința este singura care cunoaşte. A spune că metafizica e depăşită 
înseamnă să aderi la teza lui Comte. Teza sa a fost rar explicată, dar este teza 
unuia dintre marii profeti ai secolului al XX-lea, deoarece a fixat legea celor 
trei stadii, după care cunoaşterea trece de la stadiul teologic la cel metafizic, 
şi apoi ştiinţific. Iar când cunoaşterea a ajuns la stadiul stiintific, a anulat totul. 
Adică cunoaşterea teologică, cea metafizică şi cea ştiinţifică nu numai că sunt 
prezente concomitent dar, o dată atins stadiul cunoaşterii pozitive al ştiinţei, 
celelalte două stadii sunt abandonate. Chiar dacă numele lui Comte nu este 
citat în mod expres, el rămâne un mare profet al secolului al XX-lea. Ca atare, 
şi în Italia, teza care este majoritară, cu excepţii totuşi relevante, este aceea 
a depăşirii metafizicii, care e o depăşire globală: nu mai există metafizică (Cer- 
cul de la Viena, Wiener Kreis), sau teza mai îndulcită până la un punct, aceea 
a depăşirii, a gândirii slabe, după care noi ne îndepărtăm treptat de meta- 
fizică, teza lui Heidegger, păstrând câteva firimituri ca amintire a trecutului. 


DIALOGURI, COMENTARII, ÎNTREBĂRI (II) 213 


Punctul central, din punct de vedere mondial, după părerea mea, al filo- 
zofiei contemporane este dezbaterea despre metafizică, ţinând cont de faptul 
că secolul al XX-lea a fost secolul în care, probabil, s-a vorbit cel mai mult 
despre metafizică, atât pentru a o accepta, cât şi pentru a o refuza. În univer- 
sitàtile italiene există aceste poziţii prevalente, care, în substanţă, afirmă că 
filozofia teoretică, în speţă profesorii de filozofie teoretică (sunt multe catedre 
în Italia!), se ocupă cu istoriografia filozofică, nu se mai ocupă cu un invata- 
mânt de natură teoretică, ci încearcă o abordare teoretică prin intermediul 
studierii unui autor sau altul. Sunt şi excepţii, nu prea numeroase, reprezen- 
tate de unele filoane care se leagă de şcoala Universităţii Catolice din Milano, 
care a ținut vie în trecut problema cunoaşterii metafizice (astăzi problema e 
putin mai delicată) sau de unii profesori. 

Eu predau astăzi filozofia politică, am predat filozofia morală, am scris mult 
în domeniul ontologiei. Trec drept unul dintre susținătorii cunoaşterii meta- 
fizice. Lucrarea mea cea mai importantă se numeşte „A treia navigare: nihi- 
lism - metafizică”. Eu am avansat ideea că filozofia mondială, de acum 150 
de ani şi până azi, de la Nietzsche la Heidegger şi chiar după el, a încercat să 
dea un răspuns posibil la întrebarea ce este nihilismul: Nietzsche şi Heidegger 
au încercat să dea un răspuns. Răspunsul meu este că, în general, filozofia 
mondială a eşuat în încercarea de a răspunde ce este nihilismul. Numai filo- 
zofia ființei, metafizica ființei, este în măsură să dea un răspuns adecvat la 
întrebarea „Ce este nihilismul?” 

Am vrut să adaug acest aspect, deoarece reprezintă o noutate reală în învă- 
tàtura Bisericii. Dacă citim enciclica Fides et ratio, pentru prima oară în în- 
tregul magisteriu al Bisericii moderne, se introduce problema nihilismului, 
pe care Conciliul al II-lea din Vatican a lăsat-o deoparte. Conciliul nu a abor- 
dat niciodată problema nihilismului, ci a abordat problema ateismului. Fides 
et ratio, la 120 de ani de la Vatican I şi de la enciclica lui Leon al XIII-lea, Ae- 
terni Patris, în paragrafe putine, dar foarte precise, propune o definitie a nihi- 
lismului, introducând pentru prima oară nişte elemente noi, despre care 
putini dintre cei ce au citit Fides et ratio si-au dat seama, poate si din cauza 
scurtimii frazei enciclicei, pentru a ràspunde la întrebarea ce este nihilismul, 
care e o întrebare ce comportà o aprofundare ontologicà, metafizicà si gnoseo- 
logicà a doctrinei cunoasterii. 

Noi suntem în aceastà situatie în care anumite catedre, unii profesori încep 
să reia un discurs de tip ontologic, în sensul autentic, dar modest, adică o des- 
criere a obiectelor din lume. E o ontologie descriptivă, în care, într-o oarecare 
măsură, se recuperează noţiunile de origine aristotelică. Asta fac unii profe- 
sori de orientare analitică în sens larg. În schimb, în general, în afară de anu- 
mite aspecte ale gândirii religioase, metafizica nu se bucură de o faimă bună, 
fapt pentru care Fides et ratio a cerut o schimbare foarte puternică a lucru- 
rilor care se predau în facultăţile teologice, filozofice, religioase şi, indirect, 
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nereligioase, necatolice, adică trecerea de la hermeneutică la fundament. 
Noi venim după 45-50 de ani în care teologia catolică a mers pe coordonate 
istoriografice, hermeneutice, uitându-se căutarea fundamentelor. Fides et 
ratio cere în mod expres să se treacă de la momentul hermeneutic la mo- 
mentul metafizic întemeietor. 


Pr. Tadeusz Rostworowsky SJ: Continuând această dezbatere despre meta- 
fizică şi având în vedere modul în care ea a fost prezentată până la Descartes, 
mă întreb dacă acesta nu s-a făcut vinovat de criza care a venit după el. Acum 
asistăm la trecerea de la modelul cosmologic spre modelul personalist, si deci, 
o prezentare a metafizicii ca o dimensiune teoretică, esentialistà, va da faliment, 
deoarece omul vrea să problematizeze într-o manieră subiectivă, nu subiec- 
tivistă, ci subiectivă, personalistă. Conciliul al II-lea din Vatican foloseşte un 
limbaj cu adevărat nou, diferit de ce era înainte, şi arată prin metoda fenome- 
nologică, descriptivă, situația de azi. Vedem că, astăzi, omul se întâlneşte cu 
metafizica prin intermediul experienţei trăite. Altminteri, apare riscul de a 
vorbi de ceva abstract, care apoi va fi refuzat. E ceea ce face Mel Gibson în 
ultimul său film, Patimile lui Cristos, se foloseşte de toate planurile: prezintă 
pătimirea lui Isus de sus, de jos, se mişcă cu camera. În centru este Cristos, 
supus pătimirii. Conciliul al II-lea din Vatican spune în Gaudium et spes: 
„Cristos, noul Adam, prin însăşi revelarea misterului Tatălui şi a iubirii aces- 
tuia, îl dezvăluie pe deplin omului pe om şi îi descoperă măreţia chemării pro- 
prii” (GS 22). 


Possenti: Cred că dumneavoastră ati atins un punct foarte important, care 
ar merita o aprofundare şi nuantare ulterioară. Şi eu cred că — pentru a mà 
exprima cu limbajul unui gânditor italian, Cornelio Fabro — scolastica deca- 
dentă a separat esența de existență, împotriva gândirii ontologice fundamen- 
tale a lui Toma de Aquino, având loc o cedare de tip rationalist. Marele ad- 
versar, în general, al gândirii religioase în epoca modernă a fost raționalismul 
de orice tip: raționalismul gnoseologic, metafizic şi, desigur, Biserica şi teo- 
logia epocii moderne, încercând să răspundă raționalismului, poate să fi avut 
şi ea cedări de ordin rationalist. Totuşi, acest aspect nu explică decât în parte 
situaţia de criză în care se află metafizica, iar la sugestia înteleaptà a lui 
Karol Wojtila ca filozof, de reluare a elementului fenomenologic, a celui exis- 
tential, aş adăuga că marii metafizicieni creştini ai secolului al XX-lea au ac- 
tionat în această direcţie. Cine vrea să citească micul tratat al lui Jacques 
Maritain, Scurt tratat despre existenţa existentului din 1947, va găsi în el 
un tratat de metafizică existențială. Aceasta pare să coincidă cu ceea ce spu- 
neam eu mai devreme despre problema esenței, care astăzi asumă o încărcă- 
tură esențială: trebuie să fim atenţi ca, după această fază în care metafizica 
a reluat contactul cu existența, să nu pierdem din vedere că existența este un 
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fenomen compozit; rămânând în limbajul sfântului Toma, fiindul e compus 
din actul de a fi şi din esență. 

Eu, considerându-mă un metafizic existenţial, aş vrea să reamintesc ceea 
ce astăzi constituie un risc grav din partea culturii fundamental scientistă 
şi empiristă contemporană, deoarece laitmotivul culturii de azi e empirismul 
şi nominalismul, şi anume riscul de a face abstracție de esenţă. A face ab- 
stractie de esenţă înseamnă a pune totul pe acelaşi plan. Dacă eu mă întreb 
ca filozof interesat de problemele de bioetică, ceea ce găsesc în problemele 
bioetice sau antropologice decisive, cum e aceea a statutului embrionului si 
a problemei clonării umane şi a celulelor staminale, clonarea terapeutică, în 
general, tipul de raționament antropologic ce este avansat pentru a justifica 
orice lucru este un tip de rationalism care ucide esența. Noi ne găsim în fata 
necesităţii, atât umane, cât şi metafizice şi filozofice, de a coordona din nou 
discursul existenţial cu discursul esentelor, deoarece ne aflăm pe plan cultural 
în fata unei reduceri la zero, a unui nihilism al esenței. 


Pr. W. Dancă (pentru E Pajer): Eu aş vrea să întreb dacă astăzi, în Italia, în 
învățământul religios din şcoală, creştinismul are un cuvânt de spus? Există 
un model performativ creştin care este propus în învățământul religios în 
Italia? Care sunt trăsăturile specifice ale acestui model? 


F Pajer: În şcoala publică italiană, majoritară (mai mult de 90-95% din 
şcoala înțeleasă în toate gradele sale, de la grădiniță până la sfârşitul gimna- 
ziului e şcoală de stat, ca atare, şcoala catolică independentă de stat există 
într-o proporție infimă), conform noului Concordat între Republica Italiana 
şi Sfântul Scaun, din 1984, a apărut profilul nou al culturii religioase de inspi- 
ratie sau conținut catolic, propusă ca facultativă în şcoala publică. Actual- 
mente, media națională a celui care cere acest curs de predare a religiei cato- 
lice (acesta e titlul oficial) este de 83%. E vorba de o oră în gimnaziu şi de 
două ore în şcoala generală şi la grădiniță. Totuşi, în şcolile superioare, unde 
avem adolescenţi, media tinde să scadă. În marile oraşe, ca Florenţa, Torino, 
Milano, Bologna, proporţia tinde să ajungă la 50%. Marele defect al acestui 
sistem este că elevii care nu au sau nu doresc să urmeze cursurile de religie 
catolică pot să lipsească de la şcoală, au o oră liberă. În acest caz, este legis- 
latia de stat cea care poartă vina, deoarece, până la semnarea noului Con- 
cordat din 1984, statul se angaja să organizeze, într-un fel sau altul, un curs 
de cultură religioasă aconfesional, care să fie propus elevilor ce nu cer ora 
confesională. 

Dar întorcându-ne la ora confesională, trebuie să spunem că este un învă- 
tamant care nu mai e de tip catehetic, ci un învățământ cultural asupra reli- 
giei catolice, nu de credință catolică, astfel încât copiii necredincioşi sau de 
altă credinţă să fie liberi să vină la ora de religie catolică, pentru o informare 
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pe cat posibil obiectivà, întemeiatà, documentatà, despre catolicism, despre 
cum citesc catolicii Biblia, despre cum interpretează legile etice sau cum văd 
istoria Bisericii sau istoria actuală. Acesta e conținutul de tip confesional din 
punct de vedere material, dar aconfesional din punct de vedere formal. Nu 
poate exista în şcoala publică un curs de cateheză, ci doar un curs de infor- 
mare critică, care uneori devine în mod necesar comparată între pozițiile creş- 
tinismului, ale catolicismului şi poziţiile altor religii sau ale non-religiilor 
într-o problemă oarecare. De altfel, problema necredintei, a ceea ce altă dată 
se denumea ateism, indiferență religioasă, devine tot mai mult un obiect ne- 
cesar de integrare în cursul de religie, deoarece copiii, mai ales adolescenții, 
trebuie să fie informaţi despre totalitatea fenomenului religios, inclusiv asupra 
nereligiozitatii, chiar dacă sub acest nume se ascund diferite fenomene de reli- 
giozitate episodică, sectară, de spiritualitate care acoperă arcul a ceea ce acum 
câteva decenii era denumit absenţa religiei sau ateismul. Astăzi ştim că, mici 
şi mari, fiecare dintre noi ne fabricăm multi zei, ba chiar prea mulți. 


Ep. P Gherghel: În timpul vizitei în Kenya, l-am însoţit pe Pr. Eugen Blaj 
la parohia sa din Maicona, în NE Kenyei, într-o zonă locuită de diferite tri- 
buri, printre care şi tribul Gabra. Acolo, pr. Blaj a dorit să-şi trăiască vocația 
sa de misionar împreună cu aceşti oameni. Eu am putut să văd, întâlnind aceste 
grupuri de Gabra, locuind în maniatele lor, că trăiesc ca în Vechiul Testament, 
ca Abraham, ca Isaac, care iubesc foarte mult să trăiască în natură, cu caprele, 
cu cămilele. Merg cu aceste animale dintr-un loc într-altul în regiunea Marsabit, 
iar viața lor aceasta este. Au o credință profundă, o încredere în Dumnezeul 
lor, un Dumnezeu care e mereu cu ei. Şi se scoală în fiecare dimineaţă, dorind 
să-l întâlnească pe Dumnezeu. Au foarte multe tradiţii pe care le respectă de 
mii de ani. N-au prea multă mâncare, dar îşi trăiesc viața cu bucurie şi îl iubesc 
pe Dumnezeu, căruia îi cer mereu ploaie. Am fost impresionat de simplitatea, 
sărăcia, de viata lor pastorală, naturală, dar, în special, de fericirea pe care o 
aveau în inimă. Obiceiurile pe care le respectă, practicile de cult, cultura lor 
proprie de nomazi îi emotioneaza pe toţi cei ce îi văd. Disponibilitatea de a 
întâlni mesajul evangheliei lui Cristos este mare în contextul vieţii lor natu- 
rale. 

Am trăit aici realitatea expresiei medievale gratia supponit naturam. Dacă 
obiceiurile lor sunt păstrate, misionarii pot lucra cu ei, pot să-l prezinte pe 
Cristos cel adevărat, viu, să le schimbe conduita. Această prezență a misio- 
narilor, care îi iubesc — şi ei văd dacă îi iubesc sau nu -, e o posibilitate de a 
schimba morala legii într-o morală a conştiinţei. Am celebrat Liturghia de trei 
ori în biserici (una făcută în şase luni de pr. Eugen Blaj) cu episcopul de Mar- 
sabit, dar celelalte Liturghii le-am celebrat sub altarul naturii — sub un copac, 
lângă o maniatà —, cu un grup de copilaşi, dar şi de bătrâni — gabela, cum spun 
ei —, care stăteau în jurul nostru. Acolo se mai aflau nu numai creştinii catolici, 
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care sunt putini în acea parte, deoarece acolo abia a început prima evanghe- 
lizare, ci şi alții, musulmanii. Erau bucuroşi să participe, iar după Liturghie 
discutau despre problemele lor, în special despre grădiniță, despre un mic 
spital, despre cum să trăiască împreună viața, despre cum să găsească apă, 
acestea erau priorităţile lor. 

Am văzut cum iubeşte pr. Eugen această lume nomadă, la fel şi pr. Isidor, 
cum vin să-i caute în locurile unde se stabilesc, deoarece, după şase luni, după 
un an, îşi schimbă locul, iar preoții, la rândul lor, îşi schimbă şi ei altarul, sub 
un alt copac, împreună cu ei. Acesta era un fapt cu adevărat emotionant. Am 
fost privilegiat, deoarece, vizitând o maniată de musulmani, cu care pr. Eugen 
a intrat în contact printr-o grădiniță, aceştia ne-au cinstit foarte mult, iar ca 
dar, am primit, după Liturghie, o capră, un dar special, pe care însă nu am 
putut s-o luăm acasă. Cu aceasta vreau să spun că misionarii noştri pot să-l 
prezinte pe Isus numai prin intermediul iubirii şi fac atâtea eforturi, fac atâtea 
jertfe, merg sute de kilometri, străzile sunt cu adevărat urâte pe acolo, iar în 
acele locuri au mers ei să întâlnească această lume. 

Ce a spus Mons. Njen este foarte adevărat: această muzică e o formă de 
prezentare a credinței lor. Cântă mereu, şi mai ales la Liturghie. Apoi, veş- 
mintele care sunt minunate şi sunt întotdeauna curate. Nu au multă apă, dar 
ei ştiu să găsească o posibilitate ca să aibă haine curate. Mai amintim momen- 
tele lor de taină, pe care, dacă un misionar ştie să le respecte, le câştigă ini- 
mile. Dacă misionarul ştie să le respecte practicile, e imediat acceptat. Dacă 
vrea să schimbe ceva din viața lor, care e una minunată, atunci s-ar putea să 
aibă probleme. 

Acesta e ceea ce am învăţat la întoarcerea din Kenya, din zona Marsabit, 
dar nu numai acolo. Am vizitat şi alte centre misionare şi am văzut că misio- 
narii îşi trăiesc viața împreună cu ei şi, dacă fac acest lucru, îl fac pe Isus să 
trăiască în această parte minunată a lumii. Biserica din Africa este Biserica 
nouă, Biserica viitorului! Sunt foarte multi creştini care ştiu să-şi respecte 
cultura şi tradiţiile proprii, dar şi să trăiască cu mare bucurie prezența lui Isus 
între ei şi împreună cu ei. 


MASĂ ROTUNDĂ (II): 


PUNCTE FIERBINTI ŞI PERSPECTIVE 
ALE EVANGHELIZARII BISERICII CATOLICE 
IN EUROPA, ASIA, AFRICA ŞI AMERICA 


Participanți: W. Dancă, V. Possenti, F. Pajer, W. Muller, 
G. Njen, J. McCann 


Pr. W. Dancà: Propun să începem întâlnirea noastră cu o aprofundare a 
conferințelor pe care le-am auzit în dimineața aceasta, în ordine cronologică: 
cu profesorii care au explicat puțin situația omului european astăzi, ce în- 
seamnă educația astăzi în Europa, pentru că, într-un fel sau altul, ne implică. 
Am observat, înainte de toate, o anumită pluralitate cu privire la modul de 
a-l înțelege pe om în Europa si, de aici, o anume greutate pe care o întàmpinàm 
în a evangheliza acest om. Prin urmare, o cale pedagogică, o altă cale filozo- 
fică a acestei probleme: Cine este omul? 


Std. Paul Butnaru (pentru Pr. McCann): Pornind de la exemplul pe care 
l-a folosit si care se referea la comunitatea irlandeză, dar care avea conotații 
universale, întrebarea mea este următoarea: comunitatea europeană îl ajută 
pe fiecare să-şi regăsească propria identitate. Cum se poate concilia o ase- 
menea concepție si, poate, un asemenea adevăr cu faptul că, după cum vedem, 
în contextul actual, comunitatea europeană refuză să-şi recunoască trecutul 
creştin, or, noi suntem prin definiție creştini? 


Pr. James McCann: Este un lucru foarte complicat. Dialogul continuà şi 
vedem o evoluţie în direcția acestei recunoasteri. Vedem cà Polonia şi Spania 
merg în această direcţie, a recunoaşterii identităţii creştine, dar trebuie in- 
sistat puţin în această privință, însă discuţia continuă. 


Pr. W. Dancă: Avem nevoie de timp pentru a ajunge la acest nivel de dialog 
şi, apoi, la identitatea comunitară a Europei. Ştim bine că Sfântul Părinte, 
în discursurile sale, mergând prin lume, vorbea despre cei doi plămâni ai Eu- 
ropei: Europa de Est şi Europa de Vest. Această întâlnire ar putea să fie rod- 
nică pentru o convietuire între popoarele Europei. Această amprentă creştină 
se simte mai mult în Europa de Est şi mai puţin în Europa de Vest. Există pro- 
puneri de a înmulti aceste întâlniri între cele două parti ale Europei, pentru 
a cunoaşte mai bine această situație. Voiam să fac o propunere oaspeţilor de 
dimineață, subliniind acest aspect, că omul adevărat asupra căruia vrem să 
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ne oprim este omul educat. Existà si în Europa de Vest probleme de sàràcie. 
Apoi, există si o sărăcie spirituală, nu numai materială, există o sărăcie a edu- 
catiei. Asupra acestui punct aş dori să se intervină, să se scoată în evidență 
contribuţia Bisericii pentru a ajunge la acest om adevărat, om educat, pentru 
că educaţia înseamnă, aşa cum spuneam, evanghelizare. 


Pr. W. Miller: Din punctul meu de vedere, văd că angajarea Bisericii şi a 
Bisericilor creştine în Europa occidentală, pentru a răspunde acestui tip de 
probleme de sărăcie şi de noi forme de sărăcie — sărăcie morală, psihologică, 
lingvistică, în afară de sărăcia economică -, Bisericile nu-şi mai angajează cele 
mai bune forte în sistemul traditional al şcolii. Poate că nici măcar în şcolile 
catolice sau şcolile confesionale. Observ că Bisericile au o fantezie apostolică 
care iese din sistemul prea rigid al şcolii publice, laice, şi în multe state euro- 
pene nu poate să fie decât laică, din cauza unei separări tradiționale a îndato- 
ririlor: şcoală publică, privată sau aparținând unei congregatii. Deci există 
un spaţiu, o varietate de oferte educative şi de asistență pentru multi tineri, 
copii sau familii care au nevoie de acest ajutor, fie local, fie cele care provin din 
noua emigrație. 

Totuşi, Biserica nu uită să acționeze nu în mod institutional, ci prin inter- 
mediul profesorilor lor, chiar şi în şcolile de stat. Săptămânile trecute, eram 
la Florenţa, la o întâlnire organizată de Regiunea Toscana şi Primăria din 
Florenţa, împreună cu Ministerul Instructiei Publice, cu privire la tema inter- 
culturii şi medierea interculturală, precum şi noul model de educaţie care tre- 
buie să înceapă în regiunile noastre, pentru că nu se mai poate concepe o edu- 
catie în cadrul graniţelor unei culturi nationale, cel putin, se vorbeşte despre 
cultura transnationala europeană. Dar dincolo de culturile europene, există 
o puternică prezenţă crescândă de culturi neeuropene care sunt înăuntrul 
teritoriilor noastre, înăuntrul şcolilor noastre publice. Sunt sute de mii de 
copii, chiar se merge spre milioane de copii care se folosesc pe deplin de şcoala 
publică. Iar din partea şcolii, oferta educativă, oferta religioasă nu se poate 
opri la predicarea creştină sau la simpla informaţie despre creştinism. Acest 
lucru este necesar, trebuie să rămână pentru aceşti neeuropeni care vin într-o 
cultură străină lor. 

Conţinutul şi metodologia acestei educatii religioase, a acestei informări 
religioase, trebuie pusă în termeni cu adevărat noi. Pretutindeni în Europa, 
căutăm să slujim acest om, acest cetățean, şi din punct de vedere religios, dar 
aici imediat se face această distincție care este destul de paşnică, chiar dacă 
este dezbătută, dintre credință (şi faptul că această credință trebuie să fie 
educată în cadrul comunităţilor de credinţă) şi religie sau cultură religioasă, 
tradiție religioasă, istorie a religiei, limba religioasă; textele religioase tre- 
buie să fie obiect al cunoaşterii scolastice cu aceeaşi valoare ca şi celelalte 
discipline. 


220 DIALOG TEOLOGIC 13 (2004) 


Iată de ce, în multe tari din Europa, acolo unde învățământul era de tip 
confesional, aceastà confesionalitate se limiteazà la continutul material, dar, 
asa cum aminteam si în conferintà, nu mai poate sà meargà spre finalitàtile 
formale educative ale scolii. Deci, si cu privire la aspectul religios, acesta nu 
se poate opri, nu se poate mutila, ci trebuie sà se perfectioneze în functie de 
finalitatea pedagogică a şcolii, care este tocmai aceea de a forma capacitatea 
de a lua distanță fata de lumea emoţiilor, de a studia propriile emoţii, pe care 
şcoala o poate face prin instrumentele pe care le oferă printr-o abordare de 
tip lingvistic, de tip comparatist. 

Să nu credeţi că lucrurile sunt uşoare! Avem atâtea teorii în Germania, 
dintr-o tradiţie foarte îndepărtată în timp. Ceea ce se numeşte Religionspeda- 
gogik a intrat în sistemul de studii academic, dar, desigur, în alte locuri din 
Europa, unde învățământul era un învățământ monoconfesional, vorbesc de 
Italia, Spania, Portugalia, acolo este nevoie de această trecere la nivelul de 
distincție între ceea ce poate fi oferit în şcoala publică, şi care este o informare 
critică şi propunerea propriu-zis confesională de credință, care trebuie să fie 
în mod prioritar asumată de către familie în cadrul comunităţii religioase. 

Şcoala, oricum, nu poate să uite factorul religios. Vă dau numai exemplul 
Franţei care, prin intermediul unei propuneri ce s-a impus în ultimii ani, prin 
legea despărțirii dintre stat şi Biserică, nu era posibil şi încă nu este posibil 
în nici un fel să se predea religia în şcoala publică. Dar autorităţile politice, 
ministrul Instrucțiunii Publice, care nu este credincios, au însărcinat un fost 
filozof marxist să redacteze un raport cu privire la starea cunoştinţelor în ceea 
ce priveşte religia în şcolile franceze. Concluzia este că şcoala publică, nepu- 
tând să organizeze cursuri de religie alături de celelalte discipline, trebuie să 
reintegreze cunoştinţele religioase în cadrul materiilor aşa-numite profane: 
istorice, lingvistice, filozofice, juridice. De ce? Pentru că şi-au dat seama că 
o mare parte dintre aceste discipline numite profane nu pot să fie înțelese de 
multi elevi, din cauză că le lipseşte acea bază minimă a limbajului, a concep- 
telor, a istoriei religiei ebraico-creştine şi chiar a fenomenului religios, în ge- 
neral. 

De aceea, spun, în Europa, în nici un loc nu se poate exclude informația 
religioasă, educaţia religioasă în sens cultural, iar acolo unde lipseşte religia, 
ea este invocată, deoarece i se recunoaşte, cel putin, rolul de cheie de lectură, 
pentru a înțelege faptul om şi fenomenul religios în totalitatea sa, tocmai 
pentru că îşi dau seama prea bine că ştiinţele pur instrumentale, deşi utile, 
nu sunt suficiente pentru a realiza o imagine globală a omului. 


V. Possenti: Vreau să adaug câteva cuvinte legate de şcoală. Vorbind de 
şcoală, vorbim de cultură. Cred că semnificaţia fundamentală a culturii este 
cultivarea umanului. Aşa cum un agricultor cultivă pământul ca să producă 
roade, cultura este cultivarea terenului uman, ca să înflorească. Este un punct 
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central. Mi se pare că una dintre misiunile centrale ale credincioşilor în socie- 
tatea contemporană este tocmai la acest nivel: să împingă dincolo de dimen- 
siunea utilului. În Occident, suntem aproape sufocati de această dimensiune 
a utilului (în Africa, situaţia este cu totul alta, în Asia, discursul este doar par- 
tial diferit de al nostru). Noi suntem sufocati de această dimensiune a uti- 
lului. Etica fundamentală, care este practicată şi teoretizată, este în mare 
parte utilitaristă. Calculele sunt făcute nu numai pe planul economic, dar şi 
pe plan moral: ceea ce este mai folositor şi ceea ce este mai puţin folositor. 

În Italia ne aflăm după o reformă care a pornit acum trei ani, o reformă 
nefericită, legată de o idee de instrucţie şi de şcoală exclusiv lucrativă. Creş- 
tinii, dacă privesc în perspectivă, astăzi pot să revendice o idee de cultură ca 
o revendicare a omului care merge dincolo de elementul de utilitate. Nu tre- 
buie să ne gândim la cultură ca fiind finalizată numai spre economia de piață. 
Cultivarea umanului, după părerea mea, înseamnă astăzi a insista asupra 
a ceea ce nu este util, dar, de fapt, rămâne fundamental: insistarea asupra 
elementului adevărului, căutarea adevărului ca o misiune a culturii, dar şi 
a şcolii. 

Occidentul trăieşte într-o mare criză de adevăr, într-o mare criză sceptică, 
ce se reflectă în elementul poate cel mai înalt al culturii, care este filozofia îm- 
preună cu arta. În filozofie, ideea de adevăr este supusă la atacuri grave. Este 
predominantă teza sceptică: orice opinie este valabilă ca oricare alta şi adesea 
se constată această situaţie în învățământ: în cel liceal, iar apoi universitatea 
transmite acest tip de învățământ. A relua cercetarea despre om ca despre 
cineva care are nevoie de adevăr. Fides et ratio, la numărul 34, dacă îmi amin- 
tesc bine, îl prezintă pe om nu numai în modul clasic: animal rationale, dar 
spune că omul este cel care caută adevărul, iar misiunea culturii este aceea 
de a cultiva terenul uman în sensul de a face posibilă cercetarea şi comuni- 
carea adevărului. Acest lucru mi se pare în Occident, astăzi, o misiune esen- 
tialà a marilor religii, în special a creştinismului, o misiune esenţială a fie- 
cărui om care are inimă, pentru viitorul omului. 


Pr. Şt. Lupu: Aş vrea să-i pun o întrebare prof. Pajer, care astăzi a făcut o 
distincţie între instruire şi educaţie în mediul şcolar. Ce a rămas din visul lui 
J. Maritain, umanismul integral? Apoi, prof. Possenti, vorbind despre metafi- 
zică, în acea viziune a lui Comte, teologie - metafizică - ştiinţă. Acum, cu aceste 
biotehnologii, acționând atât de mult asupra genomului uman, se mai poate 
face într-un mod ciclic trecerea de la ştiinţă la teologie? 


F. Pajer: A instrui, a educa. Sunt două verbe pe care în mod tradițional 
le conjugăm împreună, în complementaritatea lor, şi totuşi, vedem că, în ul- 
timul timp, mai ales reformele şcolii în Occident au mers spre o subliniere a 
instruirii, şi nu a educării, din diferite motive, unele legitime, altele abuzive. 
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Legitime, deoarece e evident că instruirea rămâne unul dintre obiectivele 
şcolii. Şcoala e făcută pentru a instrui, cel putin, conceptul de şcoală modernă, 
aşa cum îl cunoaştem noi în ultimii trei sute de ani, pentru a asigura o alfa- 
betizare a noilor generaţii, de la omul neliterat la omul literat. Instruirea 
rămâne. 

Până mai ieri, ceea ce numeam noi instruire religioasă catehetică îşi gă- 
seşte tot mai puţin loc în şcoala publică, pentru simplul motiv că la şcoala pu- 
blica vin elevi din culturi şi religii diferite, chiar fără apartenenţă religioasă, 
iar şcoala să continue să ofere o cateheză? Ar fi obligată să împartă copiii, ar 
însemna o balcanizare a sistemului şcolar. Dacă sistemul şcolar nu slujeşte 
educării comunităţii civile, cine o va face? Şcoala tuturor trebuie să fie edu- 
cată la o convietuire pe baza valorilor tuturor, recunoscând totuşi că unele 
valori sunt specifice, şi în mod deosebit valorile de tip religios. Aici, şcoala pu- 
blica face distincţia care se poate face între oferta instruirii în diferitele ma- 
terii, dar şi o distincție în ceea ce priveşte religia. Dar spunând instruire, în 
sensul mai actual al pedagogiei, noi nu excludem niciodată educația. 

Educaţia nu trebuie redusă la educaţia etică, morală, comportamentală, 
există şi educaţie critică. Există educaţie la lectura istorică, există educaţie la 
reflectia filozofică, există educaţie la autointerpretarea propriei experiențe. 
Educaţia nu lipseşte niciodată din momentele adevăratei instruiri. Instructio, 
în latineşte, este foarte apropiat ca semnificaţie de ceea ce noi numim edu- 
catie. De aceea, în vocabularul pedagogic există această schizofrenie între 
instructiv şi educativ. 

Referitor la aspectul etic, religios, este una dintre problemele pe care şco- 
lile, mai ales în Occident, încearcă să le distingă, şi totuşi, educaţia ca atare, 
este cel puţin proclamată în termeni verbali, în articole, în diferitele programe 
de reformă şcolară. Şi şcoala este scufundată în climatul cel mai tare care 
se respiră, în climatul cultural care nu e acela al respectului față de individ, 
fata de fiecare idee, ci e o cursă în dobândirea bunurilor, de bunuri materiale, 
în câştigarea unui loc fruntaş în societate. În acest sens, anumite guverne 
de-ale noastre, iar prof. Possenti vorbea de reforma universitară, dar şi re- 
forma şcolii preuniversitare din Italia a actualului guvern Berlusconi nu este 
deloc convingătoare. E legendar, aproape ridicol, că acest concept de şcoală 
în Italia este bazat pe trei I (Impresa, Informatica, Inglese = Intreprindere, 
Informatică, Engleză). Când şcoala face aceste trei lucruri, se pare că guver- 
nantii nostri sunt mulțumiți. Ne îndreptàm spre o derivă a formelor de cunoas- 
tere şi a competenţelor de tip instrumental şi, aş spune, aproape subuman. 


Pr. W. Dancă: Putem lărgi această problematică, văzând dacă există şi în 
SUA această schizofrenie, această fragmentare între instruire şi educaţie. 
Să vedem apoi experiența Chinei, a Africii. 
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Pr. W. Miller: Experienţa noastră se întinde în Taiwan, în Japonia, în 
China continentală. Predăm limbile străine şi constatăm că sunt foarte buni 
la învăţarea acestora. Dar când trebuie să traducă ceva despre cultura noastră 
europeană, se fac multe greşeli. Dacă sunt probleme legate de religie, nu pot 
fi traduse. De exemplu, seminarul devine o mănăstire, seminariştii devin călu- 
gări, biserica devine un templu budist şi multe alte lucruri în literatură, artă, 
muzică, nu se pot înțelege fără această cunoaştere a religiei creştine. De aceea, 
de multi ani, în aceste tari, avem cursuri despre Biblie ca literatură mondială. 
Si toți trebuie să frecventeze aceste cursuri pentru a fi în stare să traducă un 
text despre cultura generală europeană care nu se poate înțelege fără aceste 
cunoştinţe religioase. Apoi, şcoala chineză este, mai ales, instruire, dar există 
o tradiție chineză de a forma, iar acest lucru a rămas şi în comunism: for- 
marea bunului cetățean, formarea pentru familie, valorile familiei, valoarea 
patriei, toate acestea au un loc central în instruirea de la diferitele nivele din 
China. 


Pr. James McCann: La noi, în SUA, problema globalizării, a înțelege pro- 
cesul acestei globalizări, este un lucru dificil şi e o rupere între a recunoaşte 
rădăcinile creştine ale țării, a discuta despre aceasta şi globalizarea ca proces 
politic şi economic. Şi aceasta este departe de rădăcinile creştine. Dar dacă 
vorbim de evanghelizare, de formele de a deveni cetăţean, este foarte impor- 
tant, şi dacă vorbim despre binele comun, trebuie să vedem acest bine comun 
nu numai din punct de vedere naţional, dar şi la nivel global. Suntem traşi în 
două parti: pe de o parte, a înțelege rădăcinile profund creştine ale țării si, 
în acelaşi timp, a înțelege acest mare proces care ne depăşeşte, care este din- 
colo de cunoştinţele noastre creştine. Suntem puţin împărțiți între aceste 
două sensuri. 


Mons. Gerard Njen: Avem avantajul, cel puţin în Camerun, că şcoala, chiar 
anumite universităţi, de stat, a dat faliment. Merg la şcoală, la universitate, 
şi nu au loc de muncă. Ca atare, preferă şcolile private, chiar confesionale. 
Papa a cerut în 1985 o universitate catolică. În zece ani a fost înființată, şi 
acum, la Yaoundé există o universitate a iezuiţilor unde se dau diplome de 
licență în domeniul social. Rector este un preot care a studiat la Lateran, doi 
preoți sunt psihologi, sunt africani, în afară de iezuiți, care au adus o echipă 
foarte bine formată. 

Dacă ar fi să facem o comparaţie cu universităţile statului, universități pri- 
vate oferă o educaţie pentru tineri care apoi pot să găsească un loc de muncă. 
Se transmit două lucruri în Universitatea Catolică. S-a vorbit de adevăr: un 
anumit adevăr cu privire la noi toți. Primul preşedinte de acum 40 de ani era 
un musulman. Acum avem un preşedinte catolic, fost seminarist, care a acor- 
dat libertate tuturor. De exemplu, pentru sărbătorile nationale, a ales din 
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fiecare confesiune două sărbători care au fost inserate ca sărbători natio- 
nale pentru toți. Ramadanul musulman este, de exemplu, sărbătoare pentru 
toţi, şi apoi, sărbătoare creştină; aşa cum noi avem Paştele, protestanții au 
luat Vinerea Sfântă, şi această situaţie a creat o mişcare de unitate. Nu se ține 
cont de religia tradițională în ceea ce priveşte instruirea, deoarece aceasta se 
face în casă, nu au un statut juridic personal, nici măcar ca asociaţie, însă ei 
conduc asociaţia. Avem, cum vă spuneam, Africa oraşelor, unde şcoala dom- 
neste şi Africa de la tara, unde cutuma are forță de lege. Dacă vrei să ai succes, 
trebuie să pleci de la această cutumă tradițională. 


Pr. E. Ferent: Aş vrea să fac o comparaţie şi, apoi, sà pun o întrebare: În 
Est, noi am fost sufocati timp de 48 de ani de materialism, de comunism. 
Într-o societate de consum, văd că prevalează utilul. La noi, în această socie- 
tate de după comunism, există încă această urmă a materialismului. Materia 
era considerată partea centrală a omului şi se promitea un viitor utopic. Ceea 
ce ne-a salvat în aceşti 48 de ani de comunism a fost legătura chiar clandes- 
tină cu Biserica. Astăzi, în Occident şi la noi, în Est, nu vi se pare că este ne- 
cesar să ne întoarcem la ființa primară, la prima veritas? 


V. Possenti: Răspund ținând cont şi de întrebarea legată de J. Maritain 
şi de legea lui Comte. Pr. Lupu întreba dacă se poate face drumul înapoi: de 
la ştiinţă sà ne întoarcem la teologie. Ceva se întâmplă... Dialogul între oa- 
menii de ştiinţă şi teologi este un dialog important în ziua de azi. Ne gândim 
la problema care e în ochii tuturor, cel puţin în ceea ce priveşte cultura înaltă, 
dar noi ne dăm seama despre aceasta prin intermediul revistelor de vulgari- 
zare cât de mult contează problema Big Bang. Multe ipoteze ştiinţifice s-au 
bazat pe Big Bang. A fost o încercare de dialog între oamenii de ştiinţă, fizi- 
cieni, teologi în problema Big Bang. Nu vreau să mă opresc prea mult asupra 
încărcăturii acestei ipoteze (Big Bang nu e altceva decât o ipoteză, un model, 
care poate să explice unele fapte, dar care, în calitate de model, poate foarte 
bine ca, în cinci, zece, douăzeci de ani, să se arate neadecvată şi să fie aban- 
donată). 

De fapt, rămâne o reluare a dialogului în ceea ce priveşte problemele cos- 
mologice: cosmologia, cum se spunea cândva, şi cosmologia fizică. Teologii 
participă, deoarece sunt interpelati de faptul în sine, şi unul se gândeşte că 
Big Bang este o teologie fantezistă, fiind ceva care face aluzie la tema creaţiei. 
E posibil ca oamenii de ştiinţă, unii dintre ei, deoarece lumea oamenilor de 
ştiinţă e foarte diferită şi, în general, destul de închisă la aceste probleme, e 
posibil deci ca, dintr-un anumit sector limitat al ştiinţei să apară o întrebare 
adresată teologiei, iar teologii să fie stimulati de aceste întrebări să ducă gân- 
dul mai departe. Am organizat acum un an şi jumătate, la Bologna, o întâl- 
nire sub egida Conferinței Episcopale Italiene. Ştiţi că, în Italia, conferința 
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episcopalà a promovat, începànd din 1997, ceea ce se cheamà proiectul cul- 
tural al Bisericii italiene. Am organizat o întâlnire între fizicieni, biologi, teo- 
logi pe problema adevărului. 

La întrebarea dacă de la stiintà se poate merge înspre teologie, cred că e 
posibil, deşi această mişcare interesează un mic număr de oameni de ştiinţă, 
chiar şi de teologi. Rămâne ca un mare semn de întrebare problema filozofiei, 
deoarece multe probleme (Big Bang, a întâmplării, totul a apărut din întâm- 
plare, lumea derivă dintr-o întâmplare originară) sunt probleme tipic meta- 
fizic filozofice, nu teologice. În acest domeniu nu sunt prea optimist, deoarece 
un dialog dintre ştiinţă şi teologie cere intervenţia în forță a filozofiei care, 
în stadiul actual, nu are loc. Pe lângă asta, pentru moment, teologii au dia- 
logat mai mult cu fizicienii decât cu biologii. Aceasta reprezintă o mare limită, 
pentru că deja de 50 de ani ştiinţa conducătoare nu mai este fizica, ci biologia, 
genetica. Avem întârzieri din partea filozofiei, a teologiei în confruntarea cu 
marea întrebare asupra vieții. Aş mai spune că, pentru a depăşi legea lui Comte, 
ar trebui să depăşim interdicţia în ceea ce priveşte metafizica, în ceea ce pri- 
veşte conceptul de adevăr care, în schimb, este încă foarte puternic, după pă- 
rerea mea, în diferite sectoare ale gândirii contemporane. 

Înainte de a răspunde la tema materialismului, aş vrea să spun ceva despre 
Maritain, deoarece se punea întrebarea dacă visul lui Maritain despre uma- 
nismul integral rămâne valabil sau e o utopie care trebuie abandonată. M-am 
ocupat foarte mult de această problemă, e una dintre problemele care m-a 
frământat cel mai mult. Care era perspectiva esenţială a Umanismului inte- 
gral, pentru care Umanismul integral rămâne unul dintre marile texte ale 
gândirii moderne raportat la filozofia istoriei? Ideea lui Maritain era aceasta: 
că ar fi fost posibilă în postmodernism o nouă civilizaţie de inspiraţie creştină, 
ceea ce el denumea o nouă creştinătate. Una dintre premisele pentru această 
nouă creştinătate postmodernă noi o găsim efectuată, adică sfârşitul ateis- 
mului. Până când ateismul era dominant, era imposibil din orice punct de 
vedere să se gândească o nouă creştinătate. O dată cu criza, mai întâi teo- 
reticà, apoi practică a ateismului, noi am lăsat în urmă, într-o manieră defi- 
nitivă, cred, ateismul modern, care a avut un punct de mare importanţă în 
Marx, dar ateismul e mult mai bogat, vai, decât ateismul marxist. 

Sfârşitul catastrofal al ateismului modern deschide posibilitatea unei noi 
creştinătăţi. Prin creştinism, autorul Umanismului integral înțelege o formă 
de civilizație şi de cultură, care să aibă înscrisă în propriile structuri, chiar şi 
cele civile (forma economică, legea, legea civilă, educaţia), amprenta concepției 
creştine asupra vieţii. Sfârşitul ateismului modern redeschide calea unei posi- 
bile noi creştinătăţi, dar o redeschide ca pe o condiție preliminară, dincolo de 
care multe alte condiţii trebuie să se împlinească. 

Este important să cităm Umanismul integral, deoarece această carte re- 
prezintă un text important al filozofiei istoriei moderne, o lectură a istoriei 
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moderne în cheie filozofico-teologicà, prin intermediul dialecticii umanis- 
mului ateu si a umanismului antropocentric. Dacà noi am iesit în manierà 
ireversibilă din epoca ateismului şi a marilor revoluții ale secolului al XX-lea, 
care sunt revolutii atee, caracterul teologic, religios cel mai determinant al 
revolutiilor totalitare (marxismul, nazismul, în parte fascismul) e cà au fost 
revoluții atee. Ateismul a permis şi, într-un, fel a stimulat marile revoluţii 
totalitare. Aceste revoluţii nu mai pot fi gândite fără dominanta atee. Noi am 
ieşit din epoca ateismului, probabil cà nu suntem încă ieşiţi din epoca antro- 
pocentrismului, care astăzi este declinat în Occident prin intermediul ideii 
liberale de libertate, care înseamnă dominaţia absolută a libertăţii de alegere, 
libertatea e interpretată exclusiv de către filozofia liberală ca libertate de ale- 
gere, iar aceasta devine un absolut în fata căreia nu i se poate rezista. 

Dacă voi considerați argumentele (vorbesc de teme antropologico-bioetice) 
care sunt aduse de toţi cei ce vor să dea individului, cuplului toate posibili- 
tatile de tipul biotehnologie, oferite de biotehnologii, argumentele, într-un 
final, se reduc la acest ultim argument: „De ce nu? Dat fiind că ştiinţa şi teh- 
nica fac posibilă această aplicare, de ce să o negi, dacă cineva o cere?” De aici, 
fecundarea femeii singure, fecundarea extracorporală, suprimarea embrio- 
nului, de ce nu? Argumentul duce la aceasta: Lucrul e util — etica utilita- 
ristă —, de ce să-l negăm, dacă indivizii îl cer, dacă vedem că libertatea lor 
de alegere, preferințele lor, contează mai mult decât orice pe lume? Deci, în 
drumul spre o nouă creştinătate, astăzi avem încă acest obstacol important, 
care e antropocentrismul, şi o concepție foarte puternică în cultura ameri- 
cană, cel puţin o jumătate din cultura din SUA se regăseşte în această idee 
liberală de libertate de alegere şi a lui „De ce nu? De ce sà nu permiti?” Un 
alt obstacol este pierderea parțială a conştiinţei că creştinii au adevăruri si 
o credință radicală. Noua creştinătate înseamnă că soluțiile umane oferite de 
reflectia creştină pot să fie cele mai umane şi, ca atare, ascultarea necesară 
dată pluralismului nu poate să fie una totală, fără discriminare. 

Ultima parte, materialismul. Desigur, materialismul era doctrina marxis- 
mului şi principiul materialist e foarte legat, într-un fel sau altul, de prin- 
cipiul utilității. Etica materialismului e, în general, o etică a utilității. Asta 
înseamnă că scopul predomină asupra oricărui alt lucru. Dacă scopul e bun: 
succesul revoluţiei, eliberarea proletariatului, atunci orice mijloc e legitim. 
Este clar că rezistenţa teoretică şi practică a Bisericii Catolice a fost centrală 
pentru provocarea crizei materialismului, legată cu criza ateismului. Noi am 
trecut într-o nouă epocă istorică, în care mi se pare că ceea ce ridică probleme 
nu mai e ateismul (în Occident, foarte puțini se mai declară atei). Dacă priviți 
atent articole, interviuri, în general, aproape nimeni nu se declară ateu, se 
declară agnostic, necredincios. Acest lucru e semnificativ, deoarece am trecut 
de la vechea poziție a indeziderabilitàtii existenţei lui Dumnezeu la o nouă 
poziție, a dorinţei într-o oarecare măsură a prezenţei lui Dumnezeu. Totuşi, 
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de fapt, principiul antropocentric e încă puternic şi se declinà printr-o folo- 
sire nediscriminată a libertăţii. Mi se pare că, în această controversă asupra 
lui humanum, asupra persoanei, ideea de libertate trebuie să fie revizuită. 


Pr. L. Farcaş: Nu am o întrebare sau o problemă pentru cineva anume, eu 
am, aşa, o trăire mai locală, mai concretă, mai ales că la noi anul acesta sunt 
alegeri, şi vreau să fac legătura cu tradiția noastră democratică electorală şi 
să-mi pun şi mie întrebarea pe care o ştim: „Eu cu cine votez?” Problema 
mea s-ar lega de o soartă, un destin al esenței şi existenței, naturii şi acci- 
dentilor, şi aş vrea sà mă însoțiți putin într-o călătorie în laşi, pornind de 
pe Copou şi mergând undeva spre Bucium, spre Repedea. Dacă eu pornesc de 
sus, cred că primii care mă însoțesc văd o răceală: este institutul acela, pe 
dreapta, când cobori de sus, de la capătul staţiei de tramvai... Institut de fi- 
zică... e închis, nu se ştie ce se întâmplă acolo, e misterios. Cobori mai la vale, 
mă invită cineva la Casa Vănătorului, la o bere, e o muzică de jazz destul de 
atractivă, cobor mai la vale, mă atrage terenul de fotbal. N-are mare forță de 
atracţie, totuşi este fotbalul nostru ieşean, şi acolo, probabil, ar putea fi inte- 
resant dacă aş cumpăra un bilet, ca să asanăm situaţia financiară a lui Poli. 
Cobor mai la vale şi pot să devin un subiect interesant pentru Poliţie, care mă 
întreabă dacă am certificat de naştere, dacă am buletin, dacă am paşaportul 
în ordine şi dacă am pasaportul nou, asa cum ni-l cere acum Uniunea Euro- 
peană. Cobor mai la vale şi nu vreau să mă lungesc cu exemplele, mă ia Uni- 
versitatea cu toate facultățile. Dacă scap de acolo sănătos, dacă n-am intrat 
la Parhon, mă ia Spiridonul şi mă împarte în toate componentele mele. Merg 
mai departe, vin mormonii din USA şi-mi propun o nouă evanghelie şi aşa mai 
departe, teatrul, cultura. Sigur că am probleme: nu ştiu unde să intru: la mi- 
tropolie sau la catedrala catolică, că-i mai nouă, că-i rotundă s.a.m.d. 

Problema mea este: eu nu am probleme mai metafizice sau mai naturaliste. 
Problema mea este că în existența actuală eu mă descompun, mă deconstruiesc 
şi parti ale mele componente sunt lăsate în diferite sectoare specializate, şi 
nimeni nu mă mai dă înapoi. Unde să mă duc eu acum? Cu cine votez? Este 
filozofia? Este mesajul creştin, evanghelizarea care să mă coasă înapoi? 


Pr. W. Dancă: Noi putem adăuga homo sovieticus: acest om descompus nu 
ştie ce să pună în locul ideologiei care odinioară funcționa, iar acum, nu. De 
unde poate veni mântuirea? Experiența comunismului am avut-o. Am sperat 
într-o solidaritate cu Occidentul, dar a fost o iluzie pentru noi. După anii '90, 
Occidentul nu ne-a ajutat în acest sens, nici măcar cu reflectia, mai mult, dis- 
cursul despre comunism pare interzis în Occident, deoarece multi intelectuali 
sunt de stânga şi nu permit asta. În schimb, s-au făcut tribunale pentru na- 
zişti, dar nu s-a făcut nici o judecată, fie ea şi parțială asupra crimelor comu- 
nismului. Asta e o frustrare pentru noi. Occidentul are prejudecățile sale, ca 
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orice societate, inclusiv a noastră. Totuşi, de la cine putem aştepta mân- 
tuirea, la cine să mergem? Am văzut împreună cu pr. Lucian aceste instanțe 
pe stradă, fiecare ne spune ceva, dar asta e cu adevărat o provocare pentru 
societăţile noastre, în Europa, dar cred că şi în SUA e, în fond, problema mân- 
tuirii. Regimul comunist, cu ideologia sa, mai ales, a încercat să ne spună că 
mântuirea poate să fie susținută în mod ştiinţific. Căzând această teorie, 
există o societate care poate să mântuiască? Unde se află? 

Aş vrea să introduc şi o altă temă a dialogului nostru, raportul dintre Bise- 
rică şi puterea politică sau societate. Dacă există această ostilitate, aşa cum 
se simțea o data la noi, împotriva Bisericii? Astăzi trăim în libertate. Aşteptăm 
poate prea mult de la puterea politică, nu ştiu. Dar cunoaştem putin situaţia 
de aici, din România, şi am vrea să vedem cum stau lucrurile în alte parti din 
lume: societatea unde trăieşte Biserica, unde îşi împlineşte misiunea funda- 
mentală: vesteşte evanghelia. Se simte indiferența, ostilitatea? Există ajutor 
şi solidaritate? 


Mons. Gerard Njen: În conferință, v-am prezentat ideea unei Biserici foarte 
vii, în sensul că am recuperat din munca misionarilor ceea ce poate sluji pentru 
a umple găurile lăsate de stat. Trebuie să spun că, la noi, statul este cel mai 
sărac. A doua generaţie de la noi a învățat că statul nu poate face totul, ci inte- 
lectualii se organizează în asociaţii, pentru a da indivizilor un chip, pentru a 
strânge fonduri, pentru a face ceea ce credem că e mai bine pentru satele sau 
tinerii noştri. Statul ne vine în ajutor. Nu ştiu cum e în alte tari, dar và pot 
spune un lucru: Camerun merge înainte pentru că oamenii şi-au spus: „Dacă 
îi aşteptăm pe alţii să vină, nu vor face nimic pentru noi”. Ca atare, s-au orga- 
nizat comitete de dezvoltare, iar statul vine după, deoarece comitetele repre- 
zinta o forță de care statul se teme. Pentru mine, probabil, aceasta este calea 
mântuirii pentru Africa. Unde Biserica a dat o îndrumare atât de fermă, şi 
statul este puternic. La noi încă mai sunt ucişi preoți. Nu direct de către stat, 
dar cum se explică faptul că un preot stă la el în parohie şi într-o dimineață 
este găsit mort şi nimeni nu ştie cine l-a ucis? Cine face cercetările depinde 
de guvern, nu se poate vorbi de independenţa justiției, judecătorii sunt nu- 
miti de către stat. 

În al doilea rând, Biserica a trecut de la activitatea misionarilor bine inte- 
grati în contextul local, la autohtoni. Elita locală are o voce puternică la nivel 
local, regional. Ne-am organizat pe grupuri etnice. De exemplu, noi, tribul 
Bassa, avem o asociație mondială care se cheamă ADNA şi vă garantez că 
până şi statul se teme de ea, deoarece am fost marginalizati încă de la început 
şi am înțeles că, dacă aşteptăm totul de la stat nu vom primi nimic. Ca atare, 
toți nativii din acest trib s-au unit în această organizaţie. Eu, fiind şi preot, 
la Roma, sunt preşedintele secţiei europene şi americane. Suntem în contact 
prin Internet, la Washington avem fete Bassa care s-au căsătorit cu americani, 
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dar care fac parte din asociaţie. Am o soră mai mare în Franţa, ce s-a căsă- 
torit cu un francez, am o nepoată de 25 de ani, frantuzoaicà. Dar când ADNA 
cheamă pentru o problemă oarecare, ei reacționează, şi asta ne dă putere. Nu 
suntem nici Biserică, nici stat, suntem o asociaţie a unui grup etnic. Faptul 
că suntem un grup etnic nu înseamnă rasism, deoarece cumnatii nostri fac 
parte din organizaţie dacă doresc. Sora mea s-a căsătorit cu un francez: dacă 
el vrea să vină cu noi să facă ce facem noi, e binevenit. Italienii care s-au că- 
sătorit cu cameruneze sau italiencele care s-au căsătorit cu camerunezi fac 
parte din asociație. Avem multi oameni de afaceri de la Milano, care ne ajută 
enorm pentru susținerea proiectelor noastre, ajutându-ne să ne păstrăm 
identitatea noastră de camerunezi. În Italia, organizaţia noastră i-a căutat 
pe camerunezii care fac parte din alte grupuri etnice din diaspora. O dată la 
doi ani, avem un festival al culturii Bassa, în Camerun, la care suntem che- 
mati să mergem cu toții. 

Eu cred că aceasta este „a treia soluție” pentru țările noastre în curs de dez- 
voltare. Iar statul, când ADNA face festivalul național, se pregăteşte, pentru 
că ştiu că vin cu toții: preoţii, doctorii, informaticienii, vin şi discută despre 
cum pot să dezvolte ceea ce au primit de la strămoşii lor. Asociaţia este lega- 
lizată în Camerun, eu am legalizat-o la Roma. Dar la Roma nu e decât o secţie, 
o asociație culturală a emigratilor din Camerun, ce se cheamă „Associazione 
per la devozione della nostra Africa” (ADNA). La Roma ar fi vârful iceber- 
gului, dar în adâncime, rețeaua îi cuprinde pe toţi din grupul Bassa născuţi 
în Occident. În fiecare lună merg la Paris sau la Londra. Drumul îl plătesc ei. 
Eu le duc calendare în limba noastră, deoarece bassa se vorbeşte, se scrie. 
Trebuie salvată. Nepotii nu vorbeau bassa, dar acum, cu ADNA, au un ca- 
lendar bassa, au un site unde pot învăța bassa. 

Nu ştiu dacă va veni vreun imbold de la Biserică sau de la stat. Pentru voi, 
care aveți un gol (în urma comunismului), cred că e bine sà vă constituiți o 
rețea care sà nu fie doar religioasă, deoarece ADNA are şi protestanti, dar 
când vorbim de ADNA, ne referim la dezvoltare, la omul adevărat, la rezis- 
tentà într-un stat în care nimeni din grupul nostru etnic nu accede la o po- 
zitie înaltă în societate. Atunci, noi ne dezvoltăm, cerând cont administrației 
sau Bisericii. Avem trei episcopi, eu sunt în Vatican, directorul universității 
catolice face parte din ADNA, asta pentru a face un tablou global. Când ne 
întâlnim cu toţii, trebuie să fim luaţi în serios. Aceasta este latura catolică. 
În ceea ce priveşte latura protestantă, avem pastori, foşti miniştri. 


Pr. W. Miller: Nu ştiu dacă ceea ce a descris Monseniorul Njen poate fi 
comparat cu situația din China şi restul lumii în ceea ce-i priveşte pe chinezi. 
Aceştia sunt organizaţi în Landsmanschaft, oameni ai locului, ai unei zone 
determinate. De exemplu, dacă merg la un restaurant în Roma, îmi dau seama 
dacă este administrat de oameni din regiunile de la sud de Shanghai. Sunt 
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foarte multi, care se ajută unul pe altul, astfel, vin în Italia, formează o fa- 
milie şi gestionează împreună diferite afaceri. Mulţi dintre ei sunt protes- 
tanti. Dacă merg într-un restaurant chinezesc la Roma şi nu găsesc aceste 
divinități tradiționale chineze, cum ar fi Buddha cel gras, îmi dau seama că 
sunt protestanti. Pot găsi, în schimb, proprietarul la o masă, citind Biblia. Nu 
cunosc organizaţiile lor interne. 


Pr. W. Dancă: Dar societatea, guvernul, mentalitatea chinezului e împo- 
triva Bisericii, împotriva mesajului evangheliei? 


Pr. W. Miller: Nu. Se poate spune că, acum, în China situaţia pentru 
Biserică şi mesajul creştin nu au fost niciodată mai favorabile. E un ade- 
vărat interes pentru Biserică şi evanghelie. Intelectualii vorbesc despre re- 
ligie, există multe institute universitare care se interesează de religie. La 
Academia de Ştiinţe Sociale, cel mai înalt nivel academic, la Beijing, este un 
institut pentru studiul religiei, în special pentru studiul creştinismului. Şeful 
acestui institut, necreştin, are un doctorat în teologie catolică la Universi- 
tatea din Miinchen. Scrie despre Biblie şi teologia catolică şi este publicat 
de Academia de Ştiinţe Sociale. Dieceza de Beijing oferă un curs fundamental 
de introducere în religia creştină, la inițiativa intelectualilor necreştini. 

Se simte această presiune a statului. Acum câteva zile, vineri dimineață, 
au arestat din nou un tânăr episcop clandestin, pe autostradă. La punctul de 
plată l-au aşteptat poliţiştii şi l-au arestat. Cu el sunt acum 5 sau 6 episcopi 
în închisoare, unii încă din 1995-1996, şi nu ştim unde se află. Este o expresie 
a faptului că guvernul vrea să controleze. Dacă cineva colaborează cu statul, 
dacă acceptă controlul acestuia, dacă preoţii se înregistrează la guvern, pot 
lucra în pace. O pace relativă, deoarece nu există o pace absolută în China. 
Au impus Bisericii, încă din anii '50, o asociație patriotică. Patriotismul a fost 
mereu folosit, cred şi că la voi în tara, pentru aceia care nu voiau să intre în 
partid, dar care trebuie să fie patrioți. Asociaţia patriotică are datoria să-i 
învețe pe catolici cum să-şi iubească patria, nu ştiu cum s-o facă, desigur! Inte- 
resant e că nu există o asociație patriotică pentru membrii de partid! Ei de 
la sine iubesc patria, pe când alţii, nu! 

Anul trecut, în martie, au publicat din nou documente legate de adminis- 
trarea Bisericilor, care sunt imposibil de acceptat: fără acordul Asociaţiei pa- 
triotice, nu se poate face nimic. Asociaţia patriotică hotărăşte în ceea ce pri- 
veşte alegerea episcopilor, se ocupă de înființarea sau desființarea diecezelor, 
de granițele acestora. Acestea sunt privilegii ale papei. Documentele în ches- 
tiune nu-l menţionează niciodată pe papa. Episcopul nu poate numi un paroh 
fără permisiunea asociaţiei. Parohul nu poate să-şi desfăşoare activitățile pas- 
torale fără consensul acesteia din urmă. Ei vor să controleze seminarul şi con- 
ţinutul învățământului. Vor să-i aleagă pe cei ce trebuie sfintiti preoți s.a.m.d. 
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Este un control absolut prin intermediul acestei asociaţiei. Dacă nu ar fi fost 
acest instrument al statului, dacă ar fi fost o libertate adevărată, creştinismul 
ar fi devenit imediat prima religie în China. Începând cu Matteo Ricci, nu a 
mai existat o oportunitate mai favorabilă ca astăzi. 


Flavio Pajer: Aceeaşi atitudine pe care China o are fata de creştinism o are 
şi fata de islam? 


Pr. W. Miller. Au o mai mare teamă de islam, din cauza țărilor bogate ara- 
be: au bani! Apoi, o mare parte din China aparține musulmanilor: toată par- 
tea de nord-vest, cuprinzând provinciile Xinjiang, Qinghai, Ningxia, Gansu, 
e musulmană. Le e frică de provincia Xinjiang a uigurilor, care de secole se 
opun guvernului central. De aceea, acolo, la frontiera cu Pakistan, Afganistan, 
cu statele din Asia Centrală, presiunea politică a acestora este foarte puter- 
nică. Musulmanii erau singura religie care, în tot timpul, din 1949 până azi, 
aveau o moschee deschisă la Beijing, în timp ce toate bisericile erau confis- 
cate şi închise. La Beijing se află mai mult sau mai puţin de 200.000 de musul- 
mani, o populaţie mare. Le e frică de ei. Dar în cazul budiştilor, există această 
asociație patriotică în întregime controlată de stat. 


Diac. Irinel losub: Există în China o religie care se bucură de o libertate ab- 
solută? 


Pr. W. Miller: Nu. Nu există libertate absolută. Există libertatea câinelui 
în lanţ. 


Intrebare din sală: In ce măsură taoismul a ajutat evanghelizarea? 


Pr. W. Miller. Nu cunosc. Taoismul, ca religie, poate să ajute la dezvoltarea 
unei teologii înculturate. În anumite condiții, s-ar putea folosi terminologia 
taoista. De exemplu, prologul din Ioan: „La început a fost Cuvântul...”, Logos, 
care tradus în Biblia tradițională catolică, sună „La început a fost cuvântul 
sfânt”, o traducere fidelă, dar care în chineză nu spune nimic. E un cuvânt 
gol. Acum există traduceri protestante, dar şi catolice, care spun „La început 
era Tao”. Orice chinez care aude acest cuvânt înțelege câte ceva. Tao e ori- 
ginea a toate, totul emană din Tao care este un mister absolut, transcendent, 
dar totul provine din Tao. Şi eu propun să se traducă astfel, dar trebuie să 
se adauge ceva, adică aspectul de dialog, care există în cuvânt — legein (a 
vorbi) — şi nu există în tao (cale). Dacă se adaugă astfel conceptului de tao, îl 
pot folosi. Dacă folosesc acest concept, tao, toți vor spune: foarte bine, e chine- 
zeşte! Dar dacă apoi spun: Şi Tao s-a făcut trup... aici e problema! Cum acest 
Tao veşnic se poate întrupa şi poate fi conținut de acest copil din Betleem? 
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E dificil... E nevoie de un proces de înculturare, de explicare care exprimà acest 
mister, misterul lui Tao. 

Noi, occidentalii, credem cà stim multe, foarte multe legate de Dumnezeu, 
dar ce ştim cu adevărat? El transcende cunoaşterea noastră, capacitatea noas- 
tră lingvistică. Îmi place, din înțelepciunea budistă, cel mai mic text, care este 
Sutra inimii, cunoscut în China şi Japonia, şi aceasta cuprinde toate fenome- 
nele. Întrebarea este: realitatea e asta, e asta sau asta? Nu. Apoi, la sfârşit, 
spune despre adevăr: gate, gate, para, gate, para, samgate, boti, sbaka (dincolo, 
dincolo, cu totul dincolo, iată...) 


Întrebare din sală: S-a vorbit mult despre adevăr şi mi-am notat două afir- 
matii: pierderea parțială a conştiinţei despre adevăr şi omul caută sau trebuie 
să caute adevărul. Ce se întâmplă că adevărul în zilele noastre este respins? 
Este cumva o perioadă pe care psihologii moderni o numesc o psihoză a răului? 
Dacă e aşa, care sunt cauzele? 


Pr. W. Dancă: Înainte de a răspunde la întrebare, să-l rugăm pe pr. McCann 
să exprime punctul de vedere american, pentru a avea o panoramă globală a 
acestei problematici. 


Pr. MeCann: În SUA există o separare între stat şi Biserică, mai putin 
riguroasă ca în Franţa, iar în SUA, privim această dezbatere ca fiind ceva 
exagerat. În SUA există această separare, dar este mai puţin strictă decât în 
Franța. Ce înseamnă asta? Acest lucru înseamnă că, de exemplu, Bisericile 
nu plătesc impozite pe teren; persoanele consacrate nu plătesc impozit pe 
venit, adică Bisericile, cu toate că există această separare, au, în acelaşi timp, 
privilegii, din punct de vedere ecleziastic. Pentru a-şi păstra aceste privilegii, 
Biserica trebuie să se descurce; este greu să păstrezi mereu acest nivel al 
separării dintre Stat şi Biserică. De exemplu, în privința spitalelor: spitalele 
catolice nu sunt obligate să facă avorturi. Dacă primim fonduri de la Guvern, 
Guvernul poate insista asupra avortului? Până acum nu a făcut-o. 

Aceste probleme, a presiunilor din partea Guvernului şi a tensiunilor dintre 
Biserică şi stat, rămân mereu actuale. Dar, deocamdată, Biserica are privilegii 
extraordinare, şi nu doar Biserica Catolică, ci toate Bisericile, care pot fi nu- 
mite Biserici. Întotdeauna există controverse: de exemplu, Biserica scien- 
tologă este o Biserică? Este o bună întrebare, care se pune în Germania şi în 
alte locuri. De asemenea, în privința musulmanilor. Există acum controverse 
în ceea ce priveşte asociaţiile de ajutor ale musulmanilor, deoarece Guvernul 
a descoperit că unele dintre aceste asociaţii participau într-o oarecare măsură 
la terorism, furnizând bani etc. Astfel, aceste asociații şi-au pierdut privile- 
giile. Există mereu aceste tensiuni între Biserică şi stat, dar într-o relație 
directă, lucrurile merg mai mult sau mai puţin bine. Există, de asemenea, 
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problema oamenilor politici catolici. Cum ar trebui să acţioneze un om politic 
catolic într-o societate pluralistă ca cea a SUA? Acest lucru este interesant 
şi există mereu dificultăți. De exemplu, problema avortului: un lider catolic 
poate şi trebuie să accepte dreptul la avort? Şi acum acest lucru se discută 
mult la noi în SUA şi întotdeauna sunt controverse, există mereu tensiuni 
între Biserică şi stat. 


F. Pajer: Aş vrea să mă refer la raportul stat-Biserică la nivel european, în 
general. În ceea ce priveşte Europa Occidentală, avem trei tipuri fundamen- 
tale de raporturi dintre puterea de stat şi Biserică. Un prim tip: Europa de 
Nord: țările scandinave şi Marea Britanie, unde, încă de la naşterea acestor 
state naţionale, există o Biserică privilegiată: Biserica luterană în țările scan- 
dinave şi Biserica anglicană în Anglia. Al doilea tip: statele concordatare. 
Concordate sau înțelegeri dintre Vatican şi statul naţional cu privire la anu- 
mite materii comune, mixte: căsătorie, bunuri, şcoală. Al treilea tip: sepa- 
ratie — cazul Franţei. 

Ce se întâmplă? În ultimii 10-15 ani, nici unul dintre aceste trei tipuri nu 
a rămas imobil, totul se schimbă. În Europa de Nord, acolo unde statul şi Bise- 
rica erau aliați, complici într-o politică identică, tendința este aceea de sepa- 
rare. În Suedia, Norvegia, în 1999, in 2000, în 2002, din voința Parlamentului 
naţional şi a Bisericilor, luterane în acest caz, a avut loc o separare consen- 
suală, o autonomie reciprocă a acelor două puteri, din diferite motive, cum ar 
fi scăderea practicii religioase, care face ca cererea Bisericilor față de Stat să 
nu mai fie atât de puternică precum în timpurile din urmă. Are loc o laici- 
zare foarte puternică, ce se îndreaptă spre separarea celor două puteri. 

În țările concordatare: Italia, Spania, Portugalia, Malta, Austria, Europa 
Centrală, Belgia, nu există nici măcar acea înțelegere care era posibilă înainte 
de Conciliul al II-lea din Vatican sau în anii imediat următori acestuia. Spania 
a revăzut Concordatul în 1979, Italia, în 1984, Malta, mi se pare, în 1986. 
Această revizuire a concordatelor a constat, în principal, în faptul că Bisericile 
nu mai cer statului un serviciu direct în ceea ce priveşte educaţia religioasă, 
în ceea ce priveşte educaţia şcolară, ci statul este interesat de un serviciu al 
Bisericilor în şcoală, dar în ceea ce priveşte aspectul cultural, şi nu cel pas- 
toral, catehetic, teologic. Şi aici se vede o tendință de separare a competen- 
telor puterilor politice, care trebuie să hotărască ceea ce trebuie oferit de către 
şcoală, de puterea religioasă, care nu e exclusă, dar este invocată numai în 
ceea ce priveşte aspectul specific, cultural. 

În cazul separării, cazul francez, şcoala publică e aceea care cere nu atât 
Bisericilor, dar cere o informaţie religioasă pentru elevi, începând cu o for- 
mare culturală despre religie a profesorilor diferitelor materii. A fost întemeiat 
la Paris, anul trecut, un Institut European cu ramificații regionale în întreaga 
Frantà, care să le asigure profesorilor o formare religioasă în cadrul culturii 
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lor si sà asigure apoi, în timp, o formare de bazà pentru universitate a profe- 
sorilor din viitor, care sà ştie să recunoască datul religios, istoric, lingvistic 
sau altul din cadrul materiei lor. 

Europa Occidentală merge în această direcție a distinctiei competențelor, 
şi nu a conflictelor dintre ei, cel puţin în aparenţă. O altă dovadă e aceea că 
lungul drum al profilului Constituţiei europene, unde Europa vrea să defi- 
nească valorile fundamentale pe care să întemeieze societatea europeană 
transnationalà sau această federație de state nationale, dificultatea a fost 
aceea de a recunoaşte locul religiilor, al Bisericilor. Juriştii disting între liber- 
tatea religioasă a fiecărui individ în parte, care trebuie garantată, iar printre 
drepturile fundamentale ale omului european este, evident, libertatea religiei 
şi a non-religiei. Dar mai avem libertatea organizaţiilor religioase, a institu- 
tiilor pe care le numim Biserică sau a religiilor necrestine, cum sunt comuni- 
tàtile islamice, şi ştim cà, în multe tari din Europa Occidentală, islamicii, şi 
datorită entității numerice foarte mari, fac presiuni în fața statului pentru 
a obţine cel puţin aceleaşi servicii sau aceleaşi drepturi pe care le au Bisericile 
în aceste state. 

De aici, avem un alt motiv pentru care Bisericile şi statul, desigur, nu ar 
dori să crească numărul cursurilor confesionale de religie în şcoală, ci să lase 
ca şcoala să ofere un serviciu colectiv, transconfesional, care să vorbească un 
limbaj unic pentru toţi elevii, lăsând, evident, libertatea instituţiilor religioase 
şi a organizaţiilor religioase de a-şi folosi resursele şi spaţiile pentru o edu- 
catie confesională, dar în locurile bine delimitate pentru această educaţie pro- 
priu-zis confesională, pe care şcoala publică nu o poate da. 

E vorba de o laicitate care nu mai e, din fericire, aceea din timpul laicis- 
mului sau a clericalismului, de la o laicitate a ignorării factorului religios se 
doreşte a se trece la o laicitate a recunoaşterii, a inteligenţei, a înțelegerii fac- 
torului religios. Aceasta este ambiția pe care şcoala publică, laică, aconfesio- 
nală vrea să o ducă mai departe în această perioadă. 


V. Possenti. În Italia, situația este, bineînțeles, mai bună decât aceea a sepa- 
rării complete din Franța, unde apasă încă foarte greu moştenirea atât a Revo- 
lutiei franceze, cât si a legilor Combes din 1904-1905. În Italia, am avut timp 
de o sută de ani statutul proclamat în martie 1848 de către Regele Sardiniei, 
Carol Albert de Savoia, care a fost în vigoare până la 1 ianuarie 1948. După 
ce Regatul Piemontului şi al Sardiniei au devenit Regatul Italiei o dată cu 
unificarea țării, am menţinut timp de un secol statutul albertin, care consi- 
dera drept unică religie legitimă, constituită şi garantată din punct de vedere 
constituțional, adică religie de stat, religia catolică, iar alte culte erau tolerate. 

O dată cu 1 ianuarie 1948, a intrat în vigoare o nouă Constituţie, în vigoare 
şi astăzi, aceea a Republicii Italiene, care nu citează drept religie de stat nici 
o religie, deci nici aceea catolică. Totuşi, articolul 7 din Constituţie afirmă: 
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„Statul şi Biserica sunt fiecare în propria ordine independente şi suverane”. 
Dacă există două entităţi, care, în limbajul dreptului public sunt originare 
— statul şi Biserica —, ele trebuie să aibă un raport oarecare, iar concordatul 
este modul în care Biserica Catolică, cu reşedinţa la Roma, şi statul italian 
intră în relaţie. 

Concordatul a fost revizuit în Italia acum 20 de ani, în 1984, iar preambulul 
Concordatului marchează un pas înainte în ceea ce priveşte art. 7 din Con- 
stitutie. Preambulul Concordatului de acum 20 de ani spune, mai mult sau 
mai puţin, citez din memorie: „Ele înțeleg să colaboreze pentru binele popo- 
rului italian şi pentru progresul acestuia” (civil, se subîntelege). Ca atare, 
Preambulul revizuirii Concordatului adaugă acest element foarte important: 
nu numai recunoaşterea faptului că Statul şi Biserica sunt două ordine ori- 
ginare, două autorităţi independente şi suverane, ci citează în mod explicit 
colaborarea lor în scopul binelui comun şi al promovării umane. Aceasta im- 
plică nu o depăşire a regimului distinctiei care rămâne complet: sunt două 
ordine originare care nu depind una de alta, ci implică colaborarea în cadrul 
poporului, al societăţii civile, în cadrul persoanei, deoarece persoana se rapor- 
tează atât la societatea civilă, cât şi la societatea religioasă. 

Modurile în care este pusă în practică această colaborare sunt multiple. E 
vorba de o colaborare — şi aceasta e foarte important — în care scopul este pro- 
movarea umană, promovarea binelui comun; colaborarea are loc într-un fel 
în favoarea statului: Biserica se pune, într-o oarecare măsură, cu originali- 
tatea sa, în slujba promovării umane, a populaţiei. E recunoscut un element 
foarte important, care e, după mine, depăşirea principiului greşit al laicitàtii 
ca laicism; se recunoaşte principiul după care creştinismul, Biserica Catolică, 
poate să exprime o lucrare de slujire şi de promovare umană. Aceasta e foarte 
important. Aceasta marchează, în Italia cel putin, abandonarea doctrinei sepa- 
rării complete de tradiție franceză, dar care apare din nou în legătură cu 
discuţiile în jurul preambulului Constituţiei europene. Ştiţi de textul pre- 
gătit de Giscard d'Estaing, scandalos la modul absolut din punct de vedere 
istoric, deoarece erau citați Tucidide, masoneria, iluminismul, dar nu creşti- 
nismul. Italia, Germania, în parte Spania, Polonia se pronuntau în favoarea 
inserării unei referiri la rădăcinile creştine ale Europei. În Franța a fost o opo- 
zitie foarte puternică, ce implică permanenta acestei tradiţii a unui laicism 
foarte puternic. Nu ştim cum se va termina această situație. Există o obiectie 
de tip radical la simpla citare a rădăcinilor creştine ale Europei. 


Pr. W. Dancă: În contextul întrebării precedente, legate de această inca- 
pacitate a omului contemporan de a primi adevărul. Îl caută, dar nu reuşeşte 
să accepte acest adevăr. E vorba de o psihoză a răului, pentru că, în fond, 
fiecare caută adevărul, dar atunci când se întâlneşte cu el, îl respinge sau 
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face un pas înapoi. E un alt simptom al societàtii noastre postcomuniste si 
căutăm soluţii care sà umple golul de care era vorba mai înainte. 


Mons. G. Njen: La noi, la puţină vreme după câştigarea independenței, 
am auzit de existența acestui gol şi a luat naştere societatea civilă, în afara 
partidelor politice. Identitatea voastră, care v-a fost negată timp de 50 de ani, 
trebuie să renască, cel putin la nivel cultural. Ceea ce e românesc, originar, 
din putinul pe care l-am aflat, trebuie să renască. Noi am pornit de la aceasta. 
Aveam avantajul limbilor, deoarece suntem 250 de triburi, fiecare cu limba 
sa. La noi acestea sunt discuţii depăşite. Fără o identitate, chiar şi în ceea ce 
priveşte adevărul, ce e adevărat? Comunismul a venit şi v-a propus ceva, în- 
cercând să insiste foarte mult în această privință. Adevărul vostru, cu care 
voi trebuie să vă confruntati, e legat de ceea ce ati avut înainte. Eu vorbesc 
de 3 generaţii: cei din prima generație vă pot spune cum mergeau lucrurile 
înainte, aveți cărți, citind ce erau românii, ce era cu Regatul României etc. 
Pornind de aici, v-aş sfătui să nu priviţi structurile goale lăsate de comunism, 
deoarece noi avem următoarea problemă: gestionarea moştenirii coloniale 
sau ceea ce am denumit creştinismul colonial. Biserica, pentru noi nu e o clă- 
dire, ci e lumea din jurul unui animator. Eu m-am bucurat foarte mult când 
episcopul a spus că a celebrat sub copaci. Clădirea vine după, poate să fie şi 
abandonată, dar lumea urmează un lider religios care ar putea fi carismatic. 
Şi asta e important. 


Pr. W. Dancă: Biserica chemată, convocată. 


Mons. G. Njen: Chemat e ceva diferit. La noi vin deoarece ştiu că va vorbi 
învățătorul, şi aici ajungem la Asia. Preotul nu e doar acela care adună, ci e 
acela la care, mergând, se găseşte ceva. Aici intrăm într-o altă dimensiune. 
Pentru noi, loan Botezătorul este o figură de neînlocuit: fiu de preot, nu s-a 
preotit la rândul său, el a mers de capul lui, ca să caute un anumit adevăr, şi 
a dat o cale unui popor care părăsea Templul, îl părăsea pe preot şi mergea 
acolo unde se afla, căutând adevărul. Poporul nostru are nevoie de puncte de 
referință asemănătoare. Şi le urmează. Nu e un cercetător, ci un înțelept, un 
învățător, care nu numai că oferă principii de viata, ci le şi trăieşte, iar ei văd 
exemplul său, mănâncă cu el, dorm cu el şi apoi pleacă. Se regăseşte aici si- 
tuatia în care vin doi să-l caute pe Isus: „Ce căutați?” „Vrem să-l vedem pe 
Isus”, spuneau grecii, iar ucenicii lui loan au mers cu el toată ziua şi au trăit 
împreună cu el. 

Şi în societatea voastră vor fi învățători, maeştri, dar nu trebuie să fie con- 
ditionati de structuri. Dacă stăm în această casă, nu putem face totul, deja 
cupola ne limitează. Trebuie să fim liberi, de aici, imaginea păsării. Trebuie 
să ieşim în afara zidurilor. Pentru celebrare nu e nevoie neapărat de ziduri, 
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se poate face şi afară, în fata casei cuiva, în fata mării. Noi avem binecuvân- 
tarea mării. Oamenii vin cu toţii. Se face binecuvântarea şi, după aceea, cu 
toții fac baie. Din altar se vede marea. Altarul are forma unei bărci, căci acolo 
sunt pescari. Eu încurajez aceasta, deoarece e creativitatea noastră. După 
colonizare, poporul nostru a început să gândească să facă lucrurile sale pro- 
prii fără să tina cont de tot ceea ce ar fi fost aportul unui anumit Occident 
putin asupritor. Şi aceasta, după 40 de ani, începe să dea roade nu institutio- 
nale, deoarece noi avem o dificultate. Şi statul e tânăr, are 40 de ani, în timp 
ce cultura Bassa are cel putin două sute de ani: au fugit din fata musulmanilor. 


Pr. W. Dancă: Ținând cont de experiența dvs. misionară, puteţi sà ne spu- 
neti ceva despre golul din sufletele credincioşilor, ale cetăţenilor? 


Pr. W. Müller. Nu sunt teolog de profesie: am studiat sinologia, budismul, 
am studiat 7 ani la Universitatea California din Los Angeles, am muncit în 
pastorală la Hollywood în tot acest timp, în anii '60 - ’70, timpul venirii misio- 
narilor budişti şi hinduşi în California, care a fost şi timpul mişcării carisma- 
tice, nouă în SUA. Studiind budismul, cu aceşti tineri, cu aceşti guru din Orient, 
care apăreau de peste tot, au fost momente în care am fost atât de fascinat de 
budism, încât nu mai ştiam unde să merg, unde se afla adevărul şi care era 
drumul meu. Îmi puteam imagina în acest timp, eram deja preot de zece ani, 
că într-o zi aş fi putut deveni şi eu un călugăr budist. Întâlnind apoi această 
mişcare carismatică, aceşti tineri, mai ales, care căutau adevărul şi care găsi- 
seră adevărul în Isus, care se rugau şi care aveau cu adevărat o legătură cu 
Isus, ceea ce eu găsisem odată, mă gândeam. Am înțeles, nu ştiu când şi cum, 
ce înseamnă atunci când Dumnezeu ne spune: „ÎL vei iubi pe Domnul, Dum- 
nezeul tău, din toată inima ta” etc.; era ca o lumină, ca un soare care ràsàrea 
pentru mine. Studiind budismul, am văzut problemele, întrebările ridicate 
de acesta, dar pentru mine nu era nici o problemă, deoarece era acea lumină 
care m-a făcut să înțeleg că Dumnezeu vrea de la mine, ca primă şi supremă 
poruncă, să-l iubesc, deoarece el este foarte interesat de mine. 

Trebuie, aşadar, să căutăm personal să intrăm în contact cu el, să ne rugăm 
lui, să ne încredintàm cu totul lui. Ca seminaristi, ca preoți, surori, creştini, 
noi trebuie să căutăm să-i ajutăm pe alţii să afle acest răspuns personal. Eu 
nu am un răspuns pentru o ţară, pentru o societate. Dar societatea e com- 
pusă din indivizi, din persoane. Să ajutăm aceste persoane individuale şi să 
lăsăm restul în seama Providentei care l-a trimis pe sfântul Paul în Grecia, 
pe Francisc Xaveriu în China, şi a pregătit drumul pentru noi, pentru socie- 
tatea noastră. 


Pr. James Mc Cann: Imi place mult această imagine a străzii aici, la laşi, 
cu toate aceste lucruri enumerate de pr. Farcaş. Şi în oraşul meu, Chicago, 
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există o stradă pe care găsim mai întâi un restaurant românesc, ce se cheamă 
Micul Bucureşti, şi apoi, pe acea stradă, este o biserică, mai întâi parohie ger- 
mană, apoi mexicană, unde Liturghia a fost celebrată mai întâi în latină, 
apoi în germană şi acum în spaniolă. Sunt şcoli de stat şi apoi şcoli catolice 
pe aceeaşi stradă, iar această stradă dă într-un mare lac, Michigan. 

Cand te plimbi pe această stradă, te întrebi ce uneşte — şi este o întrebare 
foarte interesantă — toată aceasta viata modernă, această viata un pic atomi- 
zată? Aş vrea să vă răspund că este o lume care se schimbă mereu şi că tre- 
buie găsit mereu un limbaj care să exprime ceea ce uneşte, un limbaj unifi- 
cator, dacă vreţi, care exprimă ceea ce este, în fond, important în această 
privinţă. Şi pentru aceasta, mă uit la noua generaţie, adică fiecare generaţie 
îşi găseşte limbajul său. Când vorbim de evanghelizare, vorbim de tineri şi 
le cerem tinerilor să articuleze această credință, adică este o lume ce are un 
sfârşit, este o lume putin atomizatà, există de toate şi, în acelaşi timp, nu există 
nimic pentru unii. Astfel, trebuie găsit acest limbaj şi fiecărei generaţii îi 
revine datoria de a găsi o articulare a acestui limbaj, iar pentru aceasta, trebuie 
să se studieze filozofia, teologia, toate acestea, mereu pentru a găsi acest 
limbaj şi, în acelaşi timp, pentru a trăi ca un creştin, ca un catolic şi, prin această 
viata, să-i dai acestei lumi, de care ne este sete, dacă vreţi, de care ne este 
foame, mesajul evangheliei. 


Pr. W. Dancă: Ce ne puteţi spune despre această problemă a golului, ținând 
cont şi de vizitele dv. în Polonia, Lituania? 


V. Possenti: M-aş referi la un aspect asupra căruia ar trebui să ne oprim 
mai pe îndelete. Cred că avem în țările noastre, atât din Estul, cât şi din Vestul 
Europei, o senzaţie de gol care apare atunci când atingem răul întunecat, care 
este depresia. Depresia poate să aibă motivații diferite, dar e ceva mai mult: 
e o suferință a sufletului. Cred că această suferință a sufletului vine din lipsa 
lui Dumnezeu, din lipsa iubirii, din lipsa adevărului. Cred că în această de- 
presie, înțeleasă în sens larg, nu numai ca un moment negativ al existenţei 
psihologice, are o greutate deosebită problema răului. Aceasta ne tulbură 
întotdeauna, deoarece noi ne aflăm în fata încercării răului. Răul din noi si 
răul din alții. 

Secolul al XX-lea a fost secolul cel mai sângeros din întreaga istorie umană, 
secolul cel mai necivilizat, secolul cel mai încărcat de ură, de dispreț pentru 
persoana umană. Trebuie să depăşim acest element care a generat triumful, 
cel putin aparent, al răului şi a născut ceea ce eu as numi o mare suferință a 
sufletelor, de ordin spiritual. Sufletele au o sete de iubire, de adevăr. Din acest 
punct de vedere, creştinismul este chemat să dea răspunsul său, un răspuns 
de iubire care nu duce în mod exclusiv la cruce. Mă face să mă gândesc, chiar 
dacă nu am văzut filmul lui Mel Gibson, de care se vorbeşte atâta. Din ceea 
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ce se poate citi în ziare, se pare că filmul scoate în lumină suferința într-o 
manieră tragică, dramatică, sângeroasă, încărcând peste limită sensul sufe- 
rintei lui Cristos. Eu cred că e o eroare gravă, atât psihologică, cât şi evan- 
ghelică. Eu nu cred că Cristos ar fi murit din cauza durerilor. Noi suntem, 
probabil, prizonierii unei tradiţii care şi-a atins culmea în crucifixul gotic al 
reprezentării morții, al suferinței, al abandonării. Eu cred că Cristos a murit 
dintr-un act de iubire. Nu există numai moartea prin suferință, prin durere, 
ci există şi moartea prin iubire, deşi este foarte rară. Moartea prin iubire în- 
seamnă că Cristos a separat din sine însuşi, cu un act de voinţă iubitoare, su- 
fletul de trupul său. De acest lucru are nevoie omul: să ştie că actul suprem 
al vieții este un act de iubire. 

Actul suprem al vieţii lui Cristos este un act de iubire. Acesta arată că noi 
trebuie să reflectăm mult mai atent, chiar în tradiția catolică, la reprezen- 
tarea crucii, deoarece este o frază foarte misterioasă a lui Cristos în Evanghelia 
după loan. Acolo, Cristos spune: „De aceea mă iubeşte Tatăl, pentru că îmi 
dau viata ca s-o iau din nou. Nimeni n-o ia de la mine, ci eu o dau de la mine 
însumi. Am putere sà o dau si am putere să o iau din nou” (In 10,17-18). Să 
nu ne gândim că viata i-a fost luată pe cruce de cei care l-au răstignit, ci că 
el şi-a dat-o printr-un act de voință iubitoare, prin acest mister care este moar- 
tea prin iubire, nu prin durere. 

Eu v-as invita să reflectati asupra acestui lucru, pentru cà mi se pare că 
omul caută această mărturie de iubire, care e moartea prin iubire, şi nu moar- 
tea prin durere, care e unica metodă prin care noi putem depăşi răul obscur 
ce e depresia, ce e puterea negativă care ne asediază. Adâncul răului cheamă 
adâncul iubirii. Este o mărturie a unei doamne necredincioase, care a fost 
într-un lagăr nazist si care spunea: „Eu am văzut adâncul răului, şi asta m-a 
făcut să intuiesc că dincolo de acesta trebuie să fie un adânc de iubire”. 


F. Pajer: Îmi vine în minte un binom pe care aş vrea să-l leg de multe între- 
bari puse aici: identitate şi dialog. Identitate personală, individuală, şi din 
punct de vedere psihologic, pentru depăşirea a ceea ce este bariera răului. 

Identitate culturală: am auzit această tensiune de regăsire în interiorul 
acestei tari, restituit libertăţii politice relative, a unui chip care să ştie sà reu- 
nească un popor. Eu cred că a-i face nu numai pe intelectuali, ci şi pe munci- 
tori, şcoala, să recupereze ceea e specific fiecărui popor, ceea ce el poartă cu 
sine din trecutul istoric, aceasta îi face mai liberi şi mai sănătoşi pe cetăţenii 
care se recunosc în această fizionomie. Identitatea, după aceşti 50 de ani de 
pierdere a autonomiei, mi se pare că, în ciuda tensiunii de a depăşi nationa- 
lismele Europei, Europa unită nu trebuie să şteargă identitățile regionale, 
culturale, naționale, care să nu fie naţionaliste. 

Toate aceste identități compozite, care formează structura de bază a per- 
soanei noastre, trebuie să se unească cu acest al doilea cuvânt, de care s-a 
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abuzat, dialogul. Astàzi, nimeni nu poate pretinde sà ajungà la o identitate 
încheiatà sau exclusivà. Identitatea noastrà este pe cale în màsura în care 
mentinem încontinuu legàtura cu cel diferit: ca generatie, culturà, religie. 
Cred, de exemplu, cà aici, în Romania, dialogul, si din punct de vedere reli- 
gios, nu e un lucru usor: dialogul dintre catolici si ortodocsi. Fiecare este gelos 
pe istoria sa, pe identitatea sa. Dar până când vom putea merge înainte doar 
paralel sau privindu-ne doar cu coada ochiului? Sunt sigur că multe initia- 
tive se pun în practică, şi nu de azi, pentru a se ajunge la o convietuire nu 
doar paşnică între cele două confesiuni, ci pentru a se ajunge la momentul în 
care fiecare poate oferi celeilalte ce are ea mai bun. Şi oferă nu atât pentru a 
convinge rivalul sau interlocutorul că el are adevărul, ci pentru a se dărui celui- 
lalt, deoarece, dăruindu-ne celuilalt, ne imbogatim pe noi înşine, înainte de 
a-l îmbogăţi pe celălalt. Aşadar, o identitate în evoluție, care nu poate să se 
dăruiască decât într-un dialog la toate nivelurile, inclusiv cel religios. 


Pr. W. Dancă: Îl rugăm pe pr. Ferent să prezinte câteva concluzii. 


Pr. E. Ferent: Ca să ne întoarcem la ceea ce am început, aş spune cà evan- 
ghelizarea trebuie să rămână scopul acestor dialoguri şi, în acelaşi timp, un 
impuls pentru viitor. Dacă noi dorim să facem această evanghelizare, trebuie 
să ţinem cont de cele auzite. Într-adevăr, experienţa este dublă: pe de o parte, 
am întâlnit experiența noastră şi, din punct de vedere local, ne-am întâlnit 
cu exodul, cu corupţia şi cu alte probleme. Venind dânşii, ne-au adus alte pro- 
bleme... dar tot probleme. Noi nu le putem rezolva singuri. Cred că o rezol- 
vare comună trebuie să tina cont de cele auzite, trebuie să ne incredem şi, în 
acelaşi timp, să ne pregătim pentru viitor, mai ales tinerii, pentru că ei sunt 
cei care merg în mileniul al treilea. O pregătire bazată pe doctrină, pe iubire, 
pe răbdare, pe cunoaştere reciprocă, pe dialog. Şi cred că valorile pe care le-au 
pus în lumină dânşii sunt pentru noi puncte de referință de care trebuie să 
ținem cont. 

Oricum, mulțumim din toată inima celor ce au participat la acest simpozion, 
celor ce ne-au ajutat din acest punct de vedere şi sperăm ca pe viitor să mai 
avem asemenea posibilităţi, într-adevăr, providentiale. 


FILE DE ARHIVA 
„EVANGHELIZAREA” ÎN DOCUMENTE DE ARHIVĂ 
Pr. Alois Moraru 


Porunca solemnă a lui Cristos, de a vesti adevărul mântuitor tuturor oame- 
nilor: „Mergeţi şi faceți ucenici din toate naţiunile, botezându-i în numele 
Tatălui şi al Fiului şi al Sfântului Duh, invatandu-i să tina toate câte v-am 
poruncit” (Mt 28,19-20), a răsunat mereu din vocea urmaşilor sfântului Petru, 
dar a fost o constantă permanentă şi în orientările pastorale ale ierarhilor din 
Moldova, fapt demonstrat şi de informaţiile culese din diferite dosare ale 
Arhivei Episcopiei Romano-Catolice de laşi (= AERC Iaşi). Fără a comenta 
documentele pe care le-am inserat în acest studiu, ne vom mărgini doar la o 
prezentare simplă, aranjându-le după câteva linii tematice şi limitându-ne 
la anul 1948. 


Înființată în anul 1622, Congregația De Propaganda Fide a avut rolul de 
a coordona activitatea misionarilor din lumea întreagă. Sub îngrijirea acesteia, 
pe teritoriul Moldovei au fost trimişi numeroşi episcopi şi preoți cu misiunea 
de a evangheliza localnicii, dar şi de a desfăşura diverse activităţi culturale 
şi sociale. La rândul lor, aceştia s-au străduit să răspundă afirmativ cerințelor 
congregatiei, care solicita o susținere materială şi spirituală. 

La 12 februarie 1884, episcopul Nicolae Iosif Camilli, care era atunci vizi- 
tator apostolic al Moldovei, a trimis tuturor preoţilor şi credincioşilor o cir- 
culară prin care îi îndemna să susțină opera de evanghelizare pe care o promova 
Congregația De Propaganda Fide gi să subscrie la protestul pe care Biserica 
îl făcea statului italian, care a cerut ca „averea Propagandei să treacă în pro- 
prietatea guvernului italian”. 


Propaganda Fide este organul prin mijlocul căruia Preasfintia sa papa îi guver- 
nează pe credincioşii tuturor misiunilor împrăştiate pe toată suprafața pămân- 
tului (...) 

Sfintia voastră vede cât de grav este aceasta [legea de naționalizarea a bunurilor 
Propagandei, n.n.], de aceea trebuie să-i înstiintàm pe toți credincioşii noştri despre 
această faptă, pentru ca ei să ştie în ce stare a fost redus Părintele lor, cel mai mare 
Păstor al Bisericii, loctiitorul lui Isus Cristos. 

Aceasta nu este încă de ajuns, dar trebuie ca în această dureroasă împrejurare 
să se ridice glasuri numeroase pentru a protesta contra noului atentat asupra inde- 
pendentei duhovniceşti a papei de la Roma, care poate fi garantată numai de stà- 
pânirea temporală... 
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Prin urmare, poruncesc Sfintiei voastre sà-i adunati pe credinciosii parohiei ce 
và este încredințată si să-i înstiintati despre cuprinsul acestei scrisori şi să-i invi- 
tati să iscălească adresa din care vă trimit o copie. 

Sunt convins că nici un adevărat catolic nu va refuza să dea Sfântului nostru Pă- 
rinte Leon al XIII-lea o dovadă de dragoste fiiască care va putea alina putin marea 
durere pe care o poartă în inima sa părintească. Într-adevăr, dacă toţi bunii catolici 
de pe pământ se grăbesc să îndeplinească această fiiască datorie către Părintele 
obştesc, cu cât mai mult nu vor trebui s-o îndeplinească aceia care trăiesc într-o 
tara necatolica şi fac parte dintr-o misiune apostolică? Ei nu au numai o datorie 
de îndeplinit, dar un drept de a reclama, iscălind protestarea ce li se propune as- 
tăzi, pentru că hotărârea Curţii de Casatiune din Roma, de la 29 ianuarie, loveşte 
direct în Sfânta Congregatie De Propaganda Fide”. 


(AERC Iaşi, dosar 1/1875, f. 32-33) 


Fiind un ținut misionar, Moldova nu şi-a putut aduce o contribuţie substan- 
tialà la mărirea numărului catehetilor şi misionarilor din alte ținuturi misio- 
nare. De aceea, episcopii erau conştienţi că trebuie să promoveze în primul 
rând misionarismul local, căruia să-i poată urma unul universal. Acest aspect 
transpare şi din Epistola pastorală cu ocazia sosirii în Eparhia Catolică de Iasi 
a episcopului Alexandru Th. Cisar, redactat la Iasi în ziua de 15 august 1920. 


Lucrători destoinici sunt în via Domnului, deşi puţini; vor trebui deci să lucreze 
mult şi bine, vor trebui să lucreze cu toţii pentru unul şi unul pentru toți în mod 
bine organizat şi chibzuit, într-un cuget şi cu zel apostolic pentru Dumnezeu şi 
a lor mântuire în folosul sufletelor ce le sunt încredințate. Gândul nostru nu tre- 
buie să se oprească la clipele de viata ce le trăim, ci trebuie să îmbrățişeze şi soarta 
religioasă din viitor, adică felul rodnic al muncii să-l încredintàm „la oameni cre- 
dincioşi, care vor a învăța pe alţii” (2Tim 2,2). Aceasta se va realiza purtând o 
grijă părintească pentru înființarea de şcoli parohiale, pentru dezvoltarea celor 
în fiinţă şi pentru propăşirea seminariilor şi instituţiilor din eparhie. Şcolile, orfe- 
linatele şi seminariile vor spori numărul celor ce vor lucra cu râvnă şi abnegatie 
în țarina Domnului. 

A chibzui astfel şi a lucra în consecinţă este sfânta noastră datorie, deoarece 
numai aşa vom câştiga merite pentru viata ce începe abia dincolo de mormânt. 
Vouă deci, iubiţi preoţi, vă repet cuvintele ce le-aţi auzit rostindu-se în ziua hiro- 
tonirii voastre: „învățați toate neamurile..., învàtàndu-i să păzească toate câte 
am poruncit vouă” (Mt 28,19-20). Adàpati la izvorul ceresc, sufletele însetate cat 
şi cele ce încă nu cunosc „cât de bun este Domnul” (Ps 33,9), prin predici, prin mi- 
siuni ori conferinţe, prin învățătura catehismului sau prin părinteşti sfaturi date 
în timpul sfintei spovedaniei „ca văzând faptele voastre cele bune să slăvească pe 
Tatăl vostru din ceruri” (Mt 5,16). 


(AERC Iaşi, dosar 4/1909, f. 51) 


Acelaşi episcop îi constientiza pe toți preoţii şi credincioşii de importanța 
Congregaţiei De Propaganda Fide în opera de evanghelizare a Bisericii. Redăm 
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o parte din circulara nr. 1467, dată la Iasi în ziua de 10 mai 1922, cu ocazia 
comemorării a 300 de ani de la înființarea congregatiei, prin care episcopul 
Cisar decreta un triduum de rugăciuni şi colecte speciale pentru misiuni şi 
misionari. 


Cucernicului cler şi credincioşilor enoriaşi, salutare şi binecuvântare în Domnul! 
Să luăm parte la bucuriile Bisericii, după cum suntem părtaşi şi la durerile ei! Tot 
creştinul se simte cu sufletul înălțat de câte ori se serbează vreun eveniment în- 
semnat în sfânta Biserică, fiindcă viata Bisericii este şi viata lui, iar triumful Bise- 
ricii îi întăreşte credinţa şi-l face să întrevadă în timpuri nu prea depărtate adeve- 
rirea cuvintelor din Ioan 10,16: „va fi o turmă şi un păstor”. 

Iată că anul acesta se împlinesc trei sute de ani de la înființarea Sfintei Congregatii 
„De Propaganda Fide” de către papa Grigore al XV-lea. Ce misiune măreaţă a pri- 
mit şi cu cât succes şi-a îndeplinit-o în decursul celor trei veacuri trecute! O lume 
întreagă e cuprinsă în activitatea acestui institut, ce şi-a luat ca deviză cuvintele 
Mântuitorului: „Drept aceea mergând învăţaţi toate neamurile...; invatati-i pe 
dânşii să păzească toate câte am poruncit vouă” (M t28,19-20) (...) Este deci jubileul 
de trei sute de ani al unei instituţii ce conlucrează în mod direct la mântuirea su- 
fletelor, la sădirea credinţei, la dezvoltarea Bisericii lui Cristos şi a Împărăției lui 
Dumnezeu pe pământ. 

Să ne unim deci în rugăciune după intentiunea Sfântului Părinte papa Pius 
al XI-lea şi să uşurăm opera mântuirii prin rugile noastre, prin fapte bune făcute 
pentru această intentiune, cât şi printr-un voios ajutor material dat din toată 
inima pentru binele si propăşirea misiunilor. Un triduum solemn ținut în toate 
parohiile şi capelele institutelor şi orfelinatelor să dea mărturie despre unirea 
noastră sufletească (...) 

Vineri, 2 iunie a.c., se va oficia în toată Eparhia de Iasi Liturghia votivă „de propa- 
gatione fide”, conform decretului S. Congr. Rituum din 22 martie 1922, iar colecta 
din duminica Rusaliilor a.c., anunțată cu o săptămână mai înainte, când se va da 
citire şi acestei circulare, se va înainta Ordinariatului episcopal, ce va trimite toate 
colectele... la Roma spre a fi întrebuințate în folosul misiunilor. Aceasta să fie un 
mic semn de recunoştinţă pentru grija părintească şi dragostea ce o arată această 
Sfântă Congregatie pentru Eparhia noastră de Iasi. 

Să fim bucuroşi şi mulţumiţi, iubiți frati în Cristos, că ne învrednicim la răspân- 
direa Împărăției lui Dumnezeu pe acest pământ, iar Domnul bun şi milostiv, având 
în vedere bunăvoința, rugăciunile şi faptele noastre bune, să ne răsplătească cu 
fericirea veşnică. 


(AERC Iaşi, dosar 4/1909, f. 64) 


Practica aceasta, de a-i susține pe misionari prin rugăciuni şi colecte spe- 
ciale, s-a împământenit pe teritoriul Diecezei noastre după anul 1926, când 
s-a promovat celebrarea anuală a Zilei Mondiale a Misiunilor. Sub acest aspect 
al evanghelizării, din documentele pe care le-am avut la dispoziție, am selectat 
doar un fragment scris de prelatul Diomede Ulivi, care a fost delegat de epis- 
copul de Iaşi, Mons. Mihai Robu, să redacteze şi să expedieze o scrisoare cu 
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ocazia comemorării a 5 ani de la înființarea acestei Zile, când nuntiul apos- 
tolic de la Bucureşti a trimis un „Apel pentru ziua misionară”. 


Ziua de 18 octombrie hotărâtă ca „ziua misionară” nu-i departe... Scopul „Operei”, 
anume làtirea credinţei, ne arată importanța zilei misionare. Printr-însa dăm un 
concurs la împlinirea dorinței Mântuitorului nostru Isus Cristos, manifestată şi 
impusă celor dintâi misionari, adică sfinților apostoli, când le-a zis să meargă să 
înveţe toate popoarele şi să le înveţe să păzească toate câte le poruncise aposto- 
lilor. Ca urmare imediată a credinţei e asigurarea mântuirii sufletelor, dar în ace- 
laşi timp răspândirea credinţei creştine e şi o mare binefacere socială, întrucât 
pune baza adevăratei civilizaţii... 

Aceasta va fi dovada cea mai lăudabilă a recunostintei pe care lumea creştină şi 
civilizată o va da misionarilor, ca unor luptători neînvinsi, care în mijlocul primej- 
diilor, a luptelor, a prădăciunilor, a epidemiilor, au rămas sentinele înaintate pe 
locul de luptă, fără a lăsa în jos steagul glorios pe care Preasfântul nostru Părinte 
papa Pius al XI-lea l-a încredinţat brațelor valoroase ale misionarilor săi eroici. 


(AERC Iaşi, dosar 4/1909, f. 141) 


Idei similare de ajutorare a misionarilor au apărut şi în publicaţiile Die- 
cezei de Iaşi. Spre exemplificare, redăm partial articolul ,,Ajutati misiunile”, 
din Almanahul „Presa Bună” pe anul 1941. 


Domnul nostru a impus datoria de a face pomană, cu aceste vorbe: ,,Quod superest 
date pauperibus” (Ceea ce vă prisoseşte dati săracilor). Pronuntà vorbe amenintà- 
toare contra bogatilor care nu se folosesc bine de averea lor şi-n parabola bogatului 
ne artă groaznica pedeapsă ce şi-o atrage asupra sa cel bogat cu ţinuta lui ruşinoasă 
fata de cersetorul flămând, care în zadar îi întinde mâna. 

Evanghelistul Matei ne descrie judecata ce Isus o va face cu sufletele, examinân- 
du-le despre faptele de milostenie corporale, adică despre pomană şi dragoste față 
de aproapele. 

Insă printre cei săraci locul cel dintâi îl tin păgânii, dintre care cei mai multi cum 
sunt cei din China şi Africa, sunt lipsiţi de orice ajutor al vieţii. Toti apoi sunt săraci 
sufleteşte, adică nu au darul nepretuit al credinței. 

La aceasta se mai adaugă şi porunca formală a lui Isus Cristos: „Ai grijă de fratele 
tău”. Dar pe fraţii noştri nu-i găsim numai în familia noastră, în tara noastră, dar 
şi departe, peste mări, orişiunde este o nenorocire de alinat şi o lacrimă de şters. 
Recunostinta fata de Dumnezeu, că a făcut să ne nastem, fără nici un merit al nostru, 
în sânul Bisericii Catolice, trebuie să ne îndemne a ajuta pe cei ce nu cunosc această 
Biserică şi nu au darul credinţei. 

E clar apoi că nu e drept a ajuta numai misiunile şi a neglija institutele misionare, 
căci pentru a face misiuni e nevoie de misionari, după cum pentru a face război 
e nevoie de soldati. Insă misionarii nu se tipăresc, dar se formează în lungi ani de 
pregătire, de unde urmează că trebuie şi aceste instituţii care formează pe viitorii 
propagatori ai credinţei. 

Dar vei spune, acest ajutor pentru misiuni şi institutele misionare e o datorie de 
conştiinţă sau nu? Din cele expuse mai sus urmează clar că fiecare catolic e dator 
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în conştiinţă de a face tot ce-i stà în putinţă pentru a veni în ajutor misiunilor 
şi institutelor lor. Fiecare trebuie sà dea după putintele lui, căci altfel nu ştiu ce 
vor răspunde înaintea tribunalului lui Dumnezeu. 


(„Ajutaţi misiunile”, în Almanahul „Presa Bună” 1940-1941, laşi 1941) 


Chiar dacă ierarhii noştri nu au avut ocazia de a emite scrisori pastorale 
misionare, nu acelaşi lucru se poate spune şi despre comentariile legate de 
scrisorile apostolice privind răspândirea credinţei catolice. Aducem în prim 
plan doar un singur comentariu - articol, redactat de preotul Mihai Robu şi 
publicat în revista Lumina creştinului pe anul 1920, din care am spicuit doar 
câteva fragmente. 


Scrisoarea este dată la 30 noiembrie 1919 şi poartă titlul: „Scrisoare apostolică 
către patriarhii, părinţii, arhiepiscopii şi episcopii lumii catolice. Despre răspân- 
direa credinţei catolice pe suprafața pământului”. Cuprinde sfaturi şi îndemnuri 
părinteşti pentru superiorii misiunilor, pentru misionari, şi pentru tot poporul 
catolic (...) 

În introducere, Sfântul Părinte spune că porunca Mântuitorului nostru către apos- 
toli: „Mergeţi în lumea întreagă predicati evanghelia la toată făptura”, îi privea 
nu numai pe dânşii, ci si pe toți urmaşii lor până la sfârşitul veacurilor. De aceea, 
Biserica, aducându-şi aminte de porunca dumnezeiască n-a încetat niciodată, în 
decursul veacurilor, să trimită în toate părțile vestitori şi administratori ai invata- 
turii dumnezeieşti... Misionarii au răspândit credinţa catolică mai întâi în împă- 
ràtia romană, apoi la celelalte popoare ale Europei şi Asiei, după aceea în America, 
India, Japonia, China şi Australia, iar în timpurile din urmă în Africa şi pe insu- 
lele Oceanului Pacific. (...) 

După datoriile superiorilor misiunilor, papa se îndreaptă către misionari şi le arată 
ce trebuie să facă, pentru ca să poată munci cu folos la răspândirea credinței. 
Misionarii să-şi aducă aminte că nu trebuie să răspândească împărăţia oamenilor, 
ci a lui Cristos, nici să câştige cetățeni pentru patria pământească, ci pentru cea 
cerească. Ar fi lucru ticălos, dacă unii misionari ar lucra mai mult pentru răspân- 
direa puterei şi mărirei patriei lor pământeşti, decât pentru patria cerească. Nimic 
nu le-ar micşora mai tare autoritatea pe lângă păgâni. 

Misionarul să caute să câştige suflete, nu altceva. Setea de bani şi sgârcenia este 
urâtă şi de Dumnezeu, şi de oameni, şi sapă autoritatea vestitorilor evangheliei. 
Misionarul să se pregătească pentru chemarea sa prin studii serioase şi temeinice, 
nu numai religioase, ci şi profane. Intre cunoştinţele cele mai trebuincioase este 
şi limba poporului, la a cărui mântuire va lucra (...) Misionarul să ducă înainte de 
toate o viata sfântă, căci mai uşor va atrage pe păgâni prin sfintenia vieţii decât 
prin cuvinte frumoase. De aceea el să fie exemplar de umilit, ascultător, curat: să 
fie mai ales evlavios, aplecat la sfânta rugăciune şi la unirea neîntreruptă cu Dum- 
nezeu, mijlocind necontenit pentru suflete... Misionarul, astfel pregătit, să-şi pună 
toată încrederea în Dumnezeu, care singur poate binecuvânta munca lui (...) 
Sfântul Părinte spune că toți catolicii au datoria să ajute misiunile pentru răspân- 
direa credinţei printre păgâni. Ajutorul ce-l pot da misiunilor, este de trei feluri: 
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Rugăciunea. Munca Misionarilor nu poate fi rodnică fără harul lui Dumnezeu. 
Acesta se dobândeşte prin rugăciune. De aceea, toţi credincioşii sunt datori să ajute 
cu rugăciunile lor pe răspânditorii evangheliei, care asudă din greu în via Dom- 
nului. Şi fiindcă aşa zisul apostolat al rugăciunii a fost înființat cu acest scop, îl 
recomandăm aici tuturor celor buni, dorind ca nimeni să nu se tina departe de 
dânsul, dar sà binevoiascà toți a lua parte la munca apostolică cel putin prin voinţă, 
dacă nu prin fapt. 

Favorizarea chemărilor pentru viata de misionar. Papa îndeamnă pe episcopi să 
favorizeze chemările pentru misiuni. Dacă vreunul din preoții lor ar dori să lucreze 
printre păgâni, să-l lase bucuros, căci Dumnezeu îi va da în schimb alti preoți. Iar 
superiorii institutiunilor în care se cresc viitori misionari să aleagă pentru misiuni 
pe cei mai destoinici (...) 

Ajutorarea cu bani a operelor pentru răspândirea credinţei. Multe misiuni, fiind 
ruinate prin război, credincioşii trebuie să ajute cu bani pe misionari, ca să poată 
face biserici, şcoli, orfelinate, spitale (...) 

Sfântul Părinte doreşte ca „Asociaţia clerului pentru misiuni” să se răspândească 
în toate eparhiile. Ea are de scop ca clerul să se intereseze el singur de misiuni şi 
să ajute toate acele opere, pe care Sfântul Scaun le-a aprobat în folosul misiunilor. 
La urma scrisorii, papa nădăjduieşte că dacă toţi îşi vor face datoria, atât misio- 
narii în afară, cât şi credincioşii la casele lor, misiunile se vor ridica degrabă din 
pagubele suferite de război. Biserica nu va fi niciodată lipsită de oameni apostolici, 
care s-o răspândească mai departe. Pilda lor va trezi pe alți muncitori, care spri- 
jiniti de rugăciunile şi ajutoarele celor buni, vor aduce o mulțime mare de suflete 
la Cristos. 


(MIHAI ROBU, „Scrisoare apostolică despre răspândirea credinței catolice”, 
în Lumina creştinului, februarie 1920) 


RECENSIONES 


TEOLOGIE DOGMATICÀ 


EDUARD FERENT, Euharistia edificà Biserica localà, Editura Sapientia, Iasi 2004, 
170 p. 


Sinodul diecezan al Bisericii locale de Iaşi fiind încă în plină desfăşurare ne anga- 
jează pe toţi, cler şi credincioşi, pe drumul comun al adâncirii credinţei în vederea 
îmbunătățirii vieţii noastre creştine. Încă de la începutul său, 8 decembrie 2001, per- 
sonal mi-am propus să adancesc mai profund conţinutul doctrinei Conciliului al II-lea 
din Vatican pentru ca, însuşindu-mi o nouă si mai clară conştiinţă despre ființa sacra- 
mentală a Bisericii locale, să pot participa efectiv la îmbunătăţirea atitudinilor exis- 
tentiale ale acelora cu care veneam nemijlocit în contact pastoral. 

În acest scop, anul acesta, după publicarea lucrării Mariologia: Maria în misterul 
lui Cristos si al Bisericii, m-am decis să prezint cititorilor cartea de fata dedicată Euha- 
ristiei, fiind taina împărăției, izvorul şi culmea întregii vieţi a Bisericii. Cartea repre- 
zinta un rezumat al prelegerilor ținute preoților catolici din Dieceza de Iaşi, anul 
acesta, în cadrul cursului de perfecționare teologică. Începând cu aprofundarea prin- 
cipiului fundamental în teologia dogmatică, acela al integrării teologice, în continuare 
am tratat despre misterul sfintei Euharistii, sacramentul jertfei Calvarului şi al pre- 
zentei reale şi personale a Domnului în speciile euharistice. Urmează un capitol 
aparte dedicat raportului dintre Duhul Sfânt şi Euharistie, căruia i-am anexat şi con- 
ţinutul omiliei ținute de mine anul acesta în catedrala din Iaşi, cu ocazia solemnitàtii 
Trupului Domnului. 

Cartea o dedic în special colegilor mei de apostolat, slujitorilor cuvântului şi săvâr- 
şitorilor sfintelor taine, dar sper să aducă roade şi în rândul credincioşilor noştri care 
participă cu atâta fervoare la sfânta Liturghie. 


E. Ferent 


ISTORIA BISERICII 


RONALD ROBERSON, Bisericile Creştine Răsăritene. O scurtă prezentare, Sapientia, 
Iaşi 2004, 286 p. 


Unul dintre motivele care m-au determinat să scriu acest scurt studiu despre 
Bisericile Creştine Răsăritene a fost convingerea mea că un factor major ce împie- 
dică reconcilierea între creştinii din Răsărit şi din Apus este lipsa de cunoaştere reci- 
procă. In particular, cunoaşterea Răsăritului creştin de către creştinii apuseni este, 
din păcate, insuficientă; de aceea, sper ca, prezentând o astfel de privire panoramică, 
să-i pot ajuta pe confrații mei catolici şi protestanti să-i înțeleagă mai bine pe fraţii 
şi surorile noastre din Răsărit. 

Este, de asemenea, adevărat că înşişi creştinii răsăriteni adesea nu sunt bine infor- 
mati cu privire la Bisericile Răsăritene cărora ei nu le aparțin, şi prea des opiniile se 
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formează pe baza unor distorsionări sau a unor prejudecăţi istorice. Astfel, în această 
carte m-am străduit să prezint istoria şi circumstanţele actuale ale diferitelor Biserici 
în mod obiectiv, relatând evenimentele aşa cum le-am putut determina mai bine, fără 
a emite judecăţi cu privire la cum ar trebui să fie lucrurile. 

Informaţiile conținute în această ediţie în limba română a cărții au fost actualizate 
până în ianuarie 2004. Astfel, este mai actualizată decât cea mai recentă (a şasea) 
ediţie în limba engleză, care a fost publicată de Institutul Pontifical Oriental din Roma 
în 1999. 

Multi creştini apuseni sunt derutati de complexitatea Răsăritului creştin, ce poate 
părea a fi o înşiruire năucitoare de Biserici nationale şi jurisdicții etnice. Scopul aces- 
tei prezentări e de a le furniza celor nespecialişti o panoramă clară a Bisericilor Răsă- 
ritene, furnizând informaţii de bază despre fiecare şi indicând relaţiile dintre ele. Fie- 
care Biserică este plasată în contextul său istoric, geografic, doctrinal şi liturgic. 

Principiul utilizat în această carte pentru clasificarea Bisericilor este comuniunea. 
Adică sunt descrise grupuri de Biserici care sunt în deplină comuniune între ele, mai 
degrabă decât categorisindu-le potrivit altor criterii precum tradiția liturgică. 

Din această abordare rezultă patru comuniuni creştine răsăritene distincte şi sepa- 
rate: (1) Biserica Asiriană Răsăriteană, care nu este în comuniune cu nici o altă Bise- 
ricà; (2) cele şase Biserici Ortodoxe Orientale, care, deşi fiecare este independentă, 
sunt în deplină comuniune între ele; (3) Biserica Ortodoxă, care e o comuniune de 
Biserici naționale sau regionale, toate recunoscându-l pe patriarhul de Constanti- 
nopol ca punct de unitate ce se bucură de anumite drepturi şi privilegii; şi (4) Bise- 
ricile Catolice Răsăritene, care se află toate în comuniune cu Biserica Romei şi cu 
episcopul său. Ordinea în care sunt prezentate aceste patru comuniuni nu are vreo 
semnificație particulară; reflectă doar succesiunea cronologică în care acestea au 
apărut ca entități distincte. 

Această a şasea ediţie include ca anexe două articole pe teme ecumenice, pe care 
nu le-am publicat în altă parte. Primul, intitulat „Relaţiile dintre catolicism şi orto- 
doxie în Europa postcomunistă: fantome ale trecutului şi provocări pentru viitor”, 
este dintr-o conferință susținută la „Centro Pro Unione” din Roma, la 18 martie 1993. 
Textul original a fost uşor revizuit pentru această ediţie şi apare cu un post scriptum 
descriind evoluţia evenimentelor până la mijlocul anului 1998. Al doilea articol, „Rela- 
tiile actuale dintre Biserica Catolică şi Bisericile Ortodoxe Orientale”, a apărut prima 
dată ca „Dialogul modern romano-catolic — ortodox-oriental”, One in Christ 21 (1985) 
238-254. Au fost adăugate noi informaţii pentru a ţine cont de vizita catolicosului 
armean Karekin I la Roma, în decembrie 1996. 

O istorie extrem de variată şi complexă este prezentată în această lucrare, şi m-am 
străduit să o prezint cât mai clar posibil. Am încercat să rămân obiectiv şi onest în 
tratarea a ceea ce uneori sunt situaţii tragice şi dureroase în istoria acestor Biserici 
şi a relaţiilor dintre ele. Sper că această prezentare îi va ajuta într-o oarecare măsură 
pe creştinii apuseni să înțeleagă mai multe despre fraţii noştri din Răsărit, pentru 
ca, într-o zi, Biserica să înveţe — folosind imaginea evocată adesea de papa Ioan Paul 
al II-lea — să respire din nou deplin cu doi plămâni, unul răsăritean şi unul apusean. 


R. Roberson 
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ALOIS MORARU - IOSIF RACHITEANU, Păstorii Diecezei de Iaşi si rectorii Semina- 
rului diecezan, Editura Sapientia, laşi 2004, 98 p. 


La 27 iunie 1884, prin bula papală Quae in christiani nominis incrementum, papa 
Leon al XIII-lea decreta înființarea Episcopiei Catolice de Iaşi. Episcop a fost numit 
Nicolae Iosif Camilli, fost vizitator apostolic în perioada 1881-1884, numit episcop 
de Mosynopolis la 16 septembrie 1881, iar la 27 iunie 1884 episcop titular de Iasi. Mi- 
siunea principală pe care i-a incredintat-o papa Leon al XIII-lea a fost aceea de a ridica 
un cler indigen pentru păstorirea catolicilor de la răsărit de Carpaţi, ceea ce impunea 
înființarea unui Seminar diecezan, fapt concretizat la 29 septembrie 1886. 

De aici putem spune că începe cartea noastră. Am preferat să abordăm parcurgerea 
istoriei celor 120 de ani scursi de la înființarea Episcopiei de Iasi printr-o sistemati- 
zare cronologică a vieţii şi activităţii episcopilor, administratorilor apostolici şi ale rec- 
torilor Seminarului diecezan. În felul acesta sperăm că am putut cristaliza aportul 
pe care fiecare păstor l-a adus propăşirii credinţei catolice pe aceste meleaguri, deşi 
unii dintre ei au pecetluit cu jertfele şi sângele lor misiunea ce le-a fost încredințată. 

Pentru a fi cât mai exacti în sintetizarea datelor istorice am preferat să culegem 
informațiile chiar din arhive. De un real folos ne-au fost atât revistele „Lumina cres- 
tinului” şi „Viaţa”, cât si almanahurile lor. Pentru clarificări am apelat şi la unele cărți. 

Deşi puteam insera în paginile prezentei cărți picturi sau fotografii după chipurile 
păstorilor prezentaţi, am apelat la o soluţie care nu va fi, probabil, agreată de toți, 
anume aceea a portretelor grafice. Ele au fost realizate de domnul Marcel Zancu, fapt 
pentru care îi mulțumim şi pe această cale. Am preferat această variantă pentru a 
da o „coloratură” grafică uniformă. Din păcate, nu am găsit portrete sau fotografii 
ale tuturor episcopilor şi preoților pe care i-am prezentat aici. 

Ne exprimăm speranţa că această carte va constitui un adevărat dicționar al ierar- 
hilor Episcopiei Catolice de Iasi şi al rectorilor Seminarului diecezan din acelaşi oraş, 
acum la ceas jubiliar şi sinodal. 


A. Moraru / I. Răchiteanu 


TEOLOGIE SPIRITUALĂ 


CARLO MARIA MARTINI, A pune ordine în viata proprie. Meditaţii asupra textului 
„Exerciţii spirituale” a sfântului Ignatiu de Loyola, (traducere în limba română de 
pr. Iosif Rachiteanu), Editura Sapientia, laşi 2004, 134 p. 


Citim la nr. 21 al vechii càrtulii a lui Ignatiu de Loyola: „Exerciţii spirituale pentru 
a se învinge pe sine însuşi şi pentru a pune ordine în viata proprie”. Şi paginile pe 
care le prezentăm şi care au chiar ca titlu A pune ordine în viața proprie reunesc 
meditatiile unui curs de exerciţii spirituale pe care arhiepiscopul de Milano, cardi- 
nalul Carlo Maria Martini, le-a ținut confratilor săi episcopi din regiunea lombardă, 
în martie 1992, pe textul ignatian. 

În introducere, el exprimă dificultatea de a trebui să se întoarcă, după atâţia ani, 
la litera manualului. Amintim că arhiepiscopul a fost unul dintre primii părinți iezuiți 
care au ţinut exerciţii propunând reflectia directă asupra Evangheliilor ori asupra 
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unei figuri biblice vechi sau neo-testamentare. Trebuie subliniat însà cà el cunostea 
profund spiritul cartuliei lui Ignatiu, îi cunoştea metoda şi scopul si le putea trans- 
mite participanţilor la exerciții. 

Exerciţiile spirituale ale sfântului din Loyola au ca scop — asemenea Bibliei — sà 
ne ajute a cunoaşte în Isus voința lui Dumnezeu cu privire la viata noastră. Astăzi 
sunt multi totuşi aceia care predică exerciţiile nu atât asupra cuvântului, cât asupra 
marilor teme teologice sau asupra virtuţilor morale. Şi sunt multi şi aceia care, fami- 
liarizati cu Scriptura, sunt tentati sà o manipuleze conform propriilor interese, fără 
a ţine seama că istoria mântuirii, aşa cum este relatată în Biblie, îşi are centrul şi 
culmea în persoana lui Isus, Fiul Tatălui, răstignit şi înviat. 

Pentru a asculta însă cuvântul lui Dumnezeu, adică pentru a ne supune lui în viață, 
trebuie să-l citim într-un anumit mod, altfel rămâne o pioasă înaltare a sufletului, 
intră pe o ureche şi iese pe cealaltă. 

Acum, textul lui Ignatiu se bucură de o stimă deosebită. În intenţia de a face cu- 
noscut participantului la exerciţii voința lui Dumnezeu, tinzând aşadar la convertirea 
sa, porneşte întotdeauna de la prezentarea unei pagini biblice, propunând acel tip de 
lectură a Scripturii cunoscut sub numele de lectio divina continua. Şi nu numai atât. 
Această apropiere de cuvinte e însoțită de o serie de propuneri şi de intuitii astfel încât 
lectio îşi are consecințele sale practice în discernerea formei de viță care trebuie aleasă 
şi care să răspundă proiectului lui Dumnezeu; cu alte cuvinte, pentru Ignatiu, prezen- 
tarea textului biblic nu este scop în sine, ci vrea să-l introducă pe participant în dina- 
mica ascultării cuvântului nescris al lui Dumnezeu, a glasului învățătorului interior, 
al Duhului Sfânt al lui Dumnezeu care răsună mereu în conştiinţa fiecărui om. 

Cineva ar putea să obiecteze: este într-adevăr necesară toată această muncă pro- 
pusă de Ignatiu pentru a interioriza cuvântul Scripturii? Ar fi ca si cum ai întreba: 
de ce Dumnezeu, după ce a dat poporului său legea, l-a trimis în pustiu pentru a învăța 
să i se supună? Exerciţiile lui Ignatiu participă, putem spune, la educaţia pe care Dum- 
nezeu o face poporului său. 

Volumul de fata va fi de mare ajutor celor care vor să tina exerciții pornind de la 
textul biblic; celor care, predicând cuvântul lui Dumnezeu, vor să înțeleagă mai bine 
metoda lor pentru a-l călăuzi pe participant la a pune ordine în viaţa proprie, adică 
la cunoaşterea şi împlinirea voinţei lui Dumnezeu; şi, de asemenea, celor care în drumul 
căutărilor personale doresc sà se apropie de textul ignatian, dar, după ce au citit pri- 
mele pagini şi le-au găsit aride în limbaj, riscă să nu meargă mai departe. 


C.M. Martini 


CRISTINEL FODOR, Direcfiunea spirituală în seminarul diecezan, Editura Sapientia, 
Iaşi 2004, 162 p. 


Tema directiunii spirituale (natură, finalitate, modalitate şi realizări pastorale) 
a fost obiect de reflecţie şi de discuţie din partea multor autori spirituali. Situaţia 
socială, culturală şi religioasă a Europei în ultimele decenii ale secolului al XX-lea 
a provocat punerea în discuție a modurilor în care s-a concretizat acest ministeriu. 

Pretutindeni este evidenţiată urgenţa unui ghid, care să fie disponibil pentru a 
însoți, mai ales pe tinerii care, deseori, în alegerile lor de viata, întâlnesc confuzie 
şi dezorientare. 
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Studiul de fatà, care se limiteazà la realitatea seminarului diecezan, trateazà tema 
directiunii spirituale într-un mod nou, nu atât cantitativ, cât, mai ales, calitativ, dată 
fiind originalitatea elementului comuniunii în relaţia de ajutorare dintre director şi 
cel condus. 

A educa seminaristii nu este un lucru uşor şi cere deosebite calități naturale şi su- 
pranaturale din partea directorului spiritual. Numai în relația de comuniune este 
posibil să se înțeleagă incertitudinile, neliniştile, căderile, elanurile, noile începuturi; 
numai în relația de comuniune se pot împărtăşi bucuriile şi durerile seminaristilor 
care cer lumină, putere, iubire pentru a parcurge calea màiastrà a sfinteniei. 


C. Fodor 
FELICIAN TIBA, Prietenului meu, seminaristul, Editura Sapientia, Iasi 2004, 68 p. 


Promovarea vocatiilor la viața consacrată constituie una dintre principalele preo- 
cupări ale oricărei Biserici locale. De fapt, pentru a sublinia şi conştientiza poporul 
creştin cu privire la responsabilitatea pe care o are în acest sens, Biserica a stabilit 
ca duminica a IV-a de după Sfintele Paşti, numită Duminica Bunului Păstor, să fie 
dedicată rugăciunii pentru chemările la viața consacrată. 

Când un tânăr descoperă în inima sa sămânța chemării la viața de apostolat, primul 
pas pe care il face este cel de a căuta un maestru care să-l ajute in discernerea vocației, 
precum şi în creşterea şi formarea sa pentru acest ideal nobil. În mod obişnuit, locul 
formării vocatiilor la preoţie este seminarul. Aici, tânărul învaţă să se cunoască pe 
sine şi să se dăruiască în întregime lui Dumnezeu care îl cheamă. 

Prin cartea Prietenului meu, seminaristul, părintele Felician Tiba, formator la 
Seminarul diecezan din Iasi, se adresează tocmai acelor tineri care, simțind chemarea 
lui Dumnezeu, doresc să devină preoți. Intr-un limbaj uşor şi plăcut, el le prezintă 
programul zilnic şi anual de formare umană, spirituală, intelectuală şi pastorală a 
candidaţilor la preoţie, aşa cum este el trăit la Institutul Teologic Romano-Catolic din 
Iaşi. Pe lângă descrierea programului, părintele Felician a căutat să ofere, la fiecare 
punct, şi motivațiile de fond care susțin acest program şi care se întâlnesc, de fapt, 
în dorinţa Bisericii a oferi seminariştilor o formare integrală, pentru a deveni, apoi, 
preoți buni şi sfinți, râvnici în slujba Domnului. 


Şt. Lupu 


ANTON DANCĂ, Itinerarul iubirii Maicii Domnului, Editura Sapientia, Iasi 2004, 
322 p. 


Cine vorbeşte despre Cristos nu poate să tacă despre preasfânta Fecioară Maria. 
Nu pentru că ea este inseparabilă de biografia lui Isus, ci pentru că în ea începe mân- 
tuirea pe care el ne-a adus-o şi pentru cà ea merită toată atenţia şi veneratia noastră. 

Ce trebuie să facem astăzi pentru a o cinsti cum se cuvine pe Fecioara Maria? 
Cartea de fata caută tocmai să ne dea un răspuns la o asemenea întrebare, indicân- 
du-ne un „itinerar de iubire”, mai precis „itinerarul iubirii Maicii Domnului”, pe care 
îl abordează în mod obiectiv şi metodic. Astfel, ea vrea să pună cititorul în condiția 
de a o cunoaşte şi venera pe Fecioara Maria cu inimă sinceră şi de a-l pune pe acelaşi 
„itinerar”, pentru a ajunge la o iubire profundă a lui Isus. 
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Paginile acestei cărţi, pline de parfumul „iubirii”, se citesc cu mare emoție. Citind 
această carte, care se adaugă la miile de cărți scrise despre Fecioara Maria, suntem 
puşi în situaţia să contemplăm o minunată panoramă: ochii noştri se umplu de pri- 
velişti încântătoare şi aproape instinctiv îi închidem, pentru a ne bucura mai intim, 
cu o participare sufletească intensă, de minunăţiile acestei făpturi care ne învață cum 
ne putem apropia mai mult de Cristos. 


Aurel Percă, 
episcop auxiliar de Iaşi 


ROBERT WIĘCEK, Ineditul în cotidian. Exerciţiile spirituale în viața curentă, Editura 
Sapientia, Iaşi 2004, 160 p. 


În cartea intitulatà sugestiv Ineditul în cotidian. Exercitiile spirituale în viata 
curentă, părintele Robert Wicek, care a lucrat câțiva ani în centrul „Xaverianum” 
din laşi, condus de părinţii iezuiţi, îşi propune să ofere celor doritori de viata spiri- 
tuală un drum spre descoperirea sensului existenței omului pe pământ. După cum 
se exprimă autorul însuşi în prefață, cartea vrea să fie „o invitaţie la o călătorie în 
inimă, în istoria proprie, pentru a revedea, pentru a redescoperi fundamentele vieţii, 
întâlnirea cu noi înşine, dar, în primul rând, deschiderea ochilor prin care putem să 
vedem că există cineva care are grijă de noi”. 

După o introducere în care explică semnificația exerciţiilor spirituale după metoda 
inaugurată de sfântul Ignatiu de Loyola, părintele Wicek oferă un itinerar de opt săptă- 
mâni pentru aprofundarea şi asimilarea principiului şi fundamentului propus de 
sfântul Ignatiu în Exerciţiile sale spirituale. Acest itinerar nu este doar teoretic, ci 
este rodul experienței pe care autorul însuşi a trăit-o împreună cu un grup de credin- 
cioşi în perioada Postului Mare 2001. 

Astfel, cei care doresc să ajungă la o mai mare unire cu Dumnezeu, dar şi la o mai 
profundă cunoaştere de sine au la îndemână un bogat material pentru a trăi exerci- 
tiile spirituale în viața curentă. Lor le este propusă invitația sfântului Ignatiu la înce- 
putul Exercitiilor: „Cel care primeşte exerciţiile are mare folos dacă intră în ele cu 
dăruire şi generozitate fata de Creatorul şi Domnul său, oferindu-i toată voința şi 
libertatea sa, pentru ca divina lui maiestate să se slujească atât de persoana lui, cât 
şi de tot ceea ce are, după voinţa sa preasfântă”. 


Şt. Lupu 


GUILLEMETTE DE LA BORIE, Maica Tereza de Calcutta (traducere în limba română 
de Dan Burcea), Editura Sapientia, Iaşi 2004, 90 p. 


Asemenea sfântului Vincențiu de Paul de altădată, Maica Tereza, prin mesajul şi 
acțiunea ei nestăvilită, a lăsat o amprentă profundă asupra creştinismului din secolul 
al XX-lea. Fondatoare a Misionarelor Caritàtii, în numele iubirii, ea a decis, într-o 
zi, să-şi consacre viața muribunzilor şi săracilor din Calcutta. La moartea ei, în 1997, 
papa loan Paul al II-lea nu a ezitat să declare: „Celor nàpàstuiti de soartă, ea le-a 
făcut cunoscută gingàsia lui Dumnezeu Tatăl, care iubeşte fiecare creatură... Mergând 
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pe urmele evangheliei, ea a devenit bunul samaritean pentru orice persoană întâlnită, 
pentru orice ființă tulburată, suferindă şi dispretuità”. 

Scrisă de jurnalista franceză Guillemette de La Borie, această biografie nu se mul- 
tumeste să traseze doar itinerarul istoric al „sfintei din Calcutta”, care porneşte din 
Albania, tara sa de origine, şi merge până în India cea multiculturală, de la învàtà- 
mântul clasic predat copiilor din societatea înaltă până la îngrijirea neobosită a 
săracilor... Ea subliniază, mai ales, o personalitate de excepţie, dârză şi hotărâtă, 
uneori contestată, şi propune un portret spiritual în care se evidenţiază o experiență 
mistică şi în care predomină spiritul dăruirii de sine, al sărăciei şi al rugăciunii. Într-o 
Indie plină de viata dar si de drame, ea a ştiut să transmită un mesaj de pace şi de 
compasiune, care a devenit universal. 

Cartea are o prefață intitulată „Îngerul din Calcutta - un chip de neuitat”, sem- 
natà de prelatul A. Holenstein, în care se spune, printre altele: „M-am întâlnit în 
viața mea si în timpul activităţii pe care o desfàsor de peste 50 de ani pentru Biserica 
misionară, cu multi oameni, însă nimeni nu mi-a lăsat încă o impresie asa de profundă 
ca acest chip de femeie, simplu, şi totuşi atât de măreț şi exemplar. Un apostol al cari- 
tàtii, autentic, convingător, dăruirea de sine, aducerea luminii şi a iubirii în mijlocul 
sărăciei si a mizeriei — aceasta a fost viaţa ei”. 


Şt. Lupu 


CATEHEZĂ 


Drumul cu Isus spre prima sfântă Împărtăşanie (traducere în limba română de 
Lidia Costăchescu), Editura Sapientia, laşi 2004, 88 p. 


Pregătirea copiilor şi a tinerilor la primirea primei sfinte Împărtăşanii şi, apoi, a 
Mirului constituie de mult timp o grijă deosebită a Bisericii. De fiecare dată, însă, 
apare întrebarea: Ce manual folosim? Cum să prezentăm copiilor şi tinerilor învă- 
tàtura Bisericii? Cât timp sà dedicăm pregătirii lor? Pe plan local, au existat diferite 
iniţiative de elaborare a unor materiale catehetice şi a unor metode pedagogice adap- 
tate tinerilor din zilele noastre, însă din păcate, nu au reuşit să se concretizeze într-un 
proiect consistent şi, mai ales, într-un manual adaptat vârstei celor care se pregătesc 
la prima Împărtăşanie şi la Mir. 

Editura „Sapientia” a luat iniţiativa de a umple acest gol şi de a oferi un manual 
care să corespundă atât metodei catehetice actuale, cât şi exigențelor moderne ale 
copiilor. Un sprijin deosebit în această privință ni l-au oferit surorile lauretane din 
Italia, care lucraseră deja la publicarea a două cărți: una care se adresa copiilor ce 
se pregăteau la prima Împărtăşanie, şi alta, tinerilor ce se pregăteau la primirea 
sacramentului Mirului. Tematica aleasă, stilul interactiv de prezentare şi grafica deo- 
sebită a textului, dar mai ales, continuitatea existentă între cele două manuale ne-au 
determinat să le alegem şi să le propunem şi în parohiile din Biserica noastră locală. 

Tematica acestui manual se axează pe prezentarea principalelor adevăruri de cre- 
dintà, exprimate în Simbolul apostolic, precum şi a noţiunilor fundamentale referi- 
toare la sacramentul Spovezii şi al Euharistiei. Manualul este astfel organizat, încât 
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după o imagine ilustrativă, să urmeze o prezentare a temei, o serie de întrebări şi 
o definiţie sau un rezumat al temei respective. La sfârşitul manualului am adăugat 
un fel de Abecedar al trăirii creştine, care include principalele rugăciuni, adevăruri 
şi norme de viata creştină. 


Şt. Lupu 


Întâlnire cu viitorul tău. De la Mir la maturitatea creştină (traducere în limba 
română de Lidia Costăchescu), Editura Sapientia, Iaşi 2004, 116 p. 


Această carte, elaborată de surorile lauretane, se adresează copiilor şi tinerilor 
care se pregătesc la primirea sfântului Mir. IntAInire cu viitorul tau. De la Mir la 
maturitatea creştină, este un manual de pregătire catehetică pentru sfântul Mir, care 
îl continuă pe cel de la prima sfântă Impàrtàsanie. Carte are o ţinută grafică deose- 
bită, toate paginile fiind tipărite în culori. 

Pentru a înțelege învățătura prezentată în acest catehism, autorii au considerat 
necesar să introducă, în prima parte, un scurt rezumat al adevărurilor fundamentale 
ale doctrinei creştine, care au fost explicate în manualul de pregătire la prima sfântă 
Impărtăşanie. 

În a doua parte, se arată cât este de importantă primirea şi trăirea sacramentului 
Confirmatiunii, numit în mod obişnuit „Mir”: prin el, Duhul Sfânt îi dă crestinului 
puterea de a-şi trăi credinţa şi de a fi în lume un martor curajos al lui Isus. 

Din lectura acestui catehism, tinerii vor înțelege că sacramentul „Mirului” nu 
este un punct de sosire, ci un punct de plecare în cursa vieţii, o cursă care are ca 
ţintă fericirea veşnică a paradisului: pentru aceasta, în a treia parte, ei vor fi învățați 
să ştie cine sunt şi cum trebuie să se comporte în viata, pentru a creste în fiecare zi 
tot mai mult în iubire fata de Isus. 

Pentru a încheia, în partea a patra, tinerilor le este arătat drumul care duce la 
iubirea desăvârşită a lui Dumnezeu, fericirea lor deplină. 


Şt. Lupu 


FILOSOFIE 
VILIU DANCA, Sacro e simbolo in Mircea Eliade, Editura Sapientia, Iaşi 2004, 632 p. 


Această lucrare a apărut in limba italiană şi este o ediție revizuită a tezei de doc- 
torat în filozofie pe care părintele Danca a sustinut-o în 1996 la Universitatea Ponti- 
ficală Gregoriana din Roma; lucrarea avea următorul titlu: „Definitio sacri. Sacrul 
ca semnificativul şi ca destinul în relația sa cu metoda istorico-fenomenologică în opera 
lui Mircea Eliade”. Studiul de fata este însoţit de o notă a prof. Giovanni Magnani, 
care a fost coordonatorul principal al tezei doctorale, de o scrisoare a prof. Natale 
Spineto şi este prefațată de Julien Ries. 

Redăm în continuarea nota profesorului G. Magnani: 

„Studiul de fata este rodul unei cercetări minutioase şi îngrijite a părintelui Danca 
Viliu, care a avut şansa să studieze întreaga operă a prof. Eliade şi, în special, lucrările 
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în limba română, unele dintre ele fiind aproape de negăsit în Occident şi greu de 
cercetat chiar şi în România, unde textele autorului nostru se aflau sub cheie în biblio- 
tecile publice iar persoanele particulare care le posedau erau privite cu suspiciune 
de Securitate, poliția secretă a regimului. 

Astfel, unul dintre meritele acestei lucrări este acela că a putut redescoperi şi 
aprofunda rădăcinile şi influenţele culturale din tinereţe, foarte importante în dezvol- 
tarea succesivă a unui autor, chiar şi în cazul unuia atât de original ca Eliade. Cititorul 
va găsi foarte multe informaţii importante despre viața intelectuală şi filozofică a 
autorului care a studiat filozofia la Bucureşti. Părintele Danca a evidenţiat în special 
influenţa eseistului şi filozofului Nae Ionescu asupra lui Eliade, cel mai renumit, dar 
şi asupra altor cunoscuţi discipoli, ca E. Cioran, C. Noica, M. Vulcănescu. 

Insă valoarea cea mai mare a lucrării este dată de cercetarea amănunţită a catego- 
riilor fundamentale ale gândirii lui Eliade despre sacru şi simbol, mergând în analiza 
lor chiar dincolo de studiile valoroase ale lui A. Marino, I. Culianu, L. Mc. Ricketts. 
Autorul a scos în evidenţă efortul lui Eliade de a concilia, în cercetarea categoriei sin- 
tetice de sacru, cele două curente de gândire diferite ale Occidentului şi Orientului, 
căutând să depăşească dihotomiile, mai ales cea exasperată a lui Durkheim, încă in- 
fluentă în Tratatul din 1949, trecând apoi la teza „coincidentia oppositorum” şi ajun- 
gând la descoperirea „celeilalte dimensiuni” a sacrului în manieră indiană, în care 
se întâlneşte profunzimea creştină a creaţiei cu adevărata dialectică a sacrului, pe 
care o găseşte în profunzimea experienţei religioase hinduse. Aceasta l-a determinat 
să reia cu mare deschidere şi interes studiul întregului câmp al istoriei religiilor. Ceea 
ce nu s-a spus întotdeauna şi uneori a dus la neînțelegeri este că această cercetare a 
găsit un aspect unitar în elaborarea mai mult faptică decât sistematică a metodei 
fenomenologice, dând substanță aspectelor tipologice şi elaborând un concept de 
„structură” care permite sau promite o ,,intelegere” mai vastă a fenomenului religios. 
De aici şi critica preconceptiilor care împiedică o abordare deschisă şi competentă a 
experiențelor religioase. 

Pe lângă operele cele mai renumite publicate în limba franceză sau engleză şi tra- 
duse pretutindeni, autorul subliniază importanţa operele mai mici şi a imensului epis- 
tolar cu cei mai faimoşi reprezentanţi ai cercetării istorico-etnologice religioase: de 
la Pettazzoni, pe care il stima, la PW. Schmidt, de la Tucci la Dumézil, Coomaraswamy 
si asa mai departe. 

Si cercetătorii competenti vor citi cu mult folos această lucrare scrisă într-o formă 
clară şi uşor de citit pentru marele public”. 


G. Magnani 


INDICATIONES 


1) PIETRO RIGHETTO, Isus a învăţat în parabole (C). Omilii pentru copii (traducere 
în limba română de Leonard Diac), Editura Sapientia, Iaşi 2004, 312 p. 


Această carte se doreşte a fi un instrument util atât predicatorilor, cât şi acelora 
care doresc să împărtăşească celor mici seva Evangheliei ce se citeşte în fiecare dumi- 
nică şi sărbătoare la sfânta Liturghie. Fiecare omilie este structurată după următoarea 
schemă: introducere, tema şi mesajul zilei şi exemple. 


Ştefan Lupu 


2) Cardinal TomA$ Seini, Evanghelia de fiecare zi. Predici la Evanghelia de peste 
săptămână (traducere din limba italiană de Alex şi Al. Cistelecan), I, Editura Galaxia 
Gutenberg, Târgu- Lăpuş 2004, 304p. 


Aceste càrtulii sunt o culegere de puncte de pornire, de invitaţii la meditarea lec- 
turilor liturgice din toate zilele lucrătoare ale unui an. Rădăcinile lor se scufundă în 
cea mai veche tradiţie a Bisericii — scrierile părinților din primele secole. Ii oferim citi- 
torului o carte de rumegări, cum ar fi spus părinţii: o carte care să ajute, prin urmare, 
la întoarcerea asupra cuvintelor sacre, la a le mesteca, a le gusta şi a descoperi de fie- 
care dată un nou semnificat. Un ghid discret, în fond, pentru a intra în dialog cu cu- 
vântul lui Dumnezeu si a proiecta Evanghelia de fiecare zi in propria viata. 


Tomáš Spidlik 


3) ALFONS MARIA DE LIGUORI, Pregătire pentru moarte. Meditaţii asupra adevărurilor 
veşnice (traducere din franceză de Fraţii din Societatea „Inocenţiu Micu Klein” Blaj 
1930; pentru prezenta ediție: Romul Pop), Editura Galaxia Gutenberg, Târgu-Lăpuş 
2004, 336p. 


Ca să poată servi laicilor spre cugetare, am împărțit fiecare meditaţie în trei puncte. 
Fiecare punct va servi pentru o meditaţie, de aceea fiecăreia i-am adăugat ,,simta- 
minte şi rugăciuni”. Rog pe cititor să n-aibă repulsie la insistența cu care voi invoca, 
mereu- mereu, acordarea gratiei statorniciei şi a iubirii către Dumnezeu, pentru că 
aceste două gratii ne sunt mai necesare spre dobândirea fericirii veşnice (...) Pentru 
ca meditatiile acestea să poată fi de folos şi preoților, care au puţine cărți de predici 
sau n-au vreme să le citească, le-am prevăzut cu citate din Sfânta Scriptură şi din 
scrierile sfinților părinți, care, e drept, sunt scurte, dar pline de spirit, aşa cum este 
necesar pentru predici; astfel, fiecare meditaţie, cu cele trei puncte, poate forma 
obiectul unei predici. 


Alfons Maria de Liguori 
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4) TOMA DE AQUINO, Despre Dumnezeu Treime (traducere din limba latină şi note 
de Cristian Soimusan), I, text bilingv, Editura Galaxia Gutenberg, Tàrgu-Làpus 2004, 
292p. 


Quaestio XXIX. Despre Persoanele divine — subiect împărţit în patru articole. 
După ce au fost prezentate problemele legate de procesii şi de relaţii, care păreau că 
trebuie să fie cunoscute cele dintâi, este necesar acum să ne ocupăm de problema Per- 
soanelor, din două perspective. Mai întâi, vom privi Persoanele în ele însele, apoi le 
vom compara între ele. În ele însele, Persoanele trebuie să fie privite sub două aspecte, 
unul general, şi celălalt particular. Luate sub aspectul general, se pare că Persoanele 
comportă patru probleme: 1. semnificaţia termenului de persoană, 2. numărul per- 
soanelor, 3. atributele pe care le dobândeşte sau care se opun numărului persoanelor, 
cum ar fi diversitatea şi asemănarea etc., 4. de ce depinde cunoaşterea persoanelor. 


Toma de Aquino 


5) MARKO IVAN RUPNIK, Discernământul. Pentru a prinde gustul de Dumnezeu 
(traducere din limba italiană de Anton Onişor şi Andrei Marcus), I, Editura Galaxia 
Gutenberg, Târgu- Lăpuş 2003, 128p. 


Există o relaţie reală între Dumnezeu şi om? Dacă da, în ce constă? Are o oarecare 
obiectivitate a sa? Dumnezeu şi omul pot să fie în legătură şi să se înțeleagă cu 
adevărat? Ce limbaj folosesc atunci când sunt în comuniune? Este vorba de un limbaj 
univoc, analogic sau dialectic? Dumnezeu comandă şi omul se supune doar, face ceea 
ce i se spune? Sau omul se gândeşte mai întâi la ceea ce i-ar place lui Dumnezeu, în 
baza unor porunci divine, şi apoi trece la împlinirea acestor lucruri? Există o auto- 
nomie pentru om în cadrul marelui plan divin de mântuire? 


M.I. Rupnik 


6) MARKO IVAN RUPNIK, Discernământul. Cum să rămânem cu Hristos (traducere 
din italiană de Vasile Rus), II, Editura Galaxia Gutenberg, Târgu-Lăpuş 2003, 156p. 


Dacă prima etapă a discernământului este cea a purificării, a doua este cea în care 
relația cu Dumnezeu devine căutare statornică a concretizării acestui raport. Se 
naşte atunci tendința de a ne umple cu Hristos mentalitatea, voința, sentimentele, 
în toate alegerile, mici şi mari deopotrivă, plecând de la dorința unei mereu mai mari 
intimitàti a vieţii noastre cu Domnul. Lupta spirituală a acestei faze are propriile ei 
dinamici. Devine mai rafinată: nu mai suntem ispititi pe fata de Cel Rău, ci de îngerul 
beznelor care se transformă în înger al luminii. Este drumul insidios şi anevoios al 
invatacelului în sequela Christi (urmarea lui Hristos). 


M.I. Rupnik 
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7) Septuaginta. Geneza. Exodul. Leviticul. Numerii. Deuteronomul (volum coor- 
donat de Cristian Badilita, Francisca Băltăceanu, Monica Brosteanu, Dan Slusanschi 
în colaborarea cu pr. Ioan-Florin Florescu), I, Editura Colegiu Noua Europà / Polirom, 
Bucuresti-Iasi 2004, 672p. 


Trei sunt noutàtile în numele càrora încercarea noastrà ni se pare justificatà: 
1. Oferim prima traducere propriu-zisà a Septuagintei, dupà aceea realizatà la 1688 
de truditorii Bibliei lui Serban (...) 2. Oferim o adnotare abundentà a textului, cea 
dintâi de asemenea anvergură în spațiul românesc (...) 3. Ediţia de fata este, prepon- 
derent, opera unei comunităţi ştiinţifice alcătuite din laici. Ar fi de adăugat că ei sunt, 
în majoritate, credincioşi, o condiție care mi se pare esenţială pentru înțelegerea adec- 
vată a textului biblic. 


A. Pleşu 


8) GHISLAIN LAFONT, O istorie teologică a Bisericii. Itinerar, Forme, Modele (tradu- 
cere din franceză de Maria-Cornelia Ică jr), Editura Deisis, Sibiu 2003, 492p. 


Acest eseu e scris în spiritul întrebărilor lui Kant: dacă e adevărat că teologia este 
o operă infinită a înțelegerii credintyei cu ajutorul instrumentelor culturii şi, la fel 
de bine, a transfigurării posibile a culturii în lumina credinţei, ne este permis oare 
să sperăm pe termen scurt, mediu sau lung la o întâlnire tot mai fructuoasă între cul- 
tura contemporană şi Biserică? Ce anume trebuie să facem pentru a pregăti această 
întâlnire, ba chiar ca această întâlnire să aibă loc astăzi? Şi, plecând de la aceste două 
întrebări şi pentru a le lămuri, ce anume putem şti despre avatarurile figurii culturale 
şi/sau anticulturale a Bisericii în trecut şi despre modul în care acestea au determinat 
figura prezentului? 


G. Lafont 


9) CLAUDIO MORESCHINI, Enrico Norelli, Istoria literaturii creştine vechi greceşti 
şi latine. De la conciliul de la Niceea la începuturile Evului Mediu (traducere din 
italiană de Elena Caraboi, Doina Cernica, Emaunela Stoleriu şi Dana ZAmosteanu), 
II/1, Editura Polirom, Iaşi 2004, 400p. 


Odată depăşită, în consideratia noastră istorico-literară, epoca Tetrarhiei şi a lui 
Constantin, evaluarea istorică a epocii următoare (secolele IV-VI), în care se produce, 
în Mediterana occidentală, înlocuirea Imperiului Roman cu domniile romano-barbare, 
repropune reflectiei noastre problema ,,decadentei” lumii antice şi a modului în care 
trebuie înţeleasă. În acest cadru istoric şi social se dezvoltă literatura creştină pe care 
o analizăm. În veacul al IV-lea nu există genuri literare substanţial păgâne şi foarte 
puţine sunt genurile literare substanţial creştine. Scriitori creştini au încercat să-şi 
însuşească aproape toate formele tradiției literare şi au dus la apogeu acel proces care 
începuse cu pătrunderea noii religii în lumea greco-romană prin propovăduirea lui 
Pavel. 


C. Moreschini / E. Norelli 
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10) AUGUSTIN, Prima catehezà. Initiere in viaţa creştină (traducere de George 
Bogdan Tara, introducere de Lorenzo Perrone, ediţie îngrijită de Cristian Badilita), 
Editura Polirom, Iasi 2002, 192p. 


Cine poate vedea în această viata altfel decât în ghiciturà, ca într-o oglindă? Nici 
măcar dragostea însăşi nu e atât de puternică încât să pătrundă, risipind întunericul 
celor trupesti, în seninul veşnic prin care strălucesc chiar şi lucrurile trecătoare. Dar 
pentru cei buni se apropie, din zi în zi, de vederea zilei în care cerul nu se roteşte şi 
noaptea nu cade, pe care ochiul n-a văzut-o şi urechea n-a auzit-o şi la inima omului 
nu s-a suit, nu există un motiv mai întemeiat ca discursul nostru, la inițierea celor 
noi în credință, să-şi piardă din valoare pentru noi, decât acela că a vedea ceva în chip 
neobişnuit face plăcere, iar a vorbi de ceva în mod obişnuit provoacă lehamite. 


Augustin 


